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Abstrakt 
I vores projekt har vi valgt at fokusere på hvorfor etniske danskere konverterer til islam i det 
refleksivt moderne. Denne undren har sit udgangspunkt i det skiftende bybillede i Danmark, hvor vi 
vælger at anskue konverteringer som en nyere samfundstendens. Til at besvare vores 
problemformulering har vi valgt at inddrage følgende teoretikere: Rambo, Beck, Bauman og 
Giddens. Vi opererer på tre niveauer for at opnå et fyldestgørende svar, henholdsvis: mikro-, meso- 
og makroniveau. Som empirisk grundlag har vi foretaget to kvalitative interviews som vi derefter 
analyserer ud fra Hans-Georg Gadamers filosofiske hermeneutik samt ud fra vores teoretiske 
ramme. Målet for projektet er at opnå en forståelse for vores interviewpersoners subjektive 
fortælling for derigennem at få et indblik i deres livsverden. Projektet kommer i sin konklusion 
tættere på hvad det betyder for interviewpersonerne at konvertere til islam.  
Abstract 
In our project we have chosen to focus on why ethnic Danes convert to islam in the reflexive 
modernity. Because of the changing cityscape in Denmark, we have chosen to see conversions as a 
recent social trend. To find an answer to this social trend, we have chosen to incorporate the 
following theorists: Rambo, Beck, Bauman and Giddens. We operate on three levels to achieve a 
satisfactory response, respectively: micro, meso and macro level. As an empirical basis, we have 
conducted two qualitative interviews, which we then analyzed according to Hans-Georg Gadamer's 
philosophical hermeneutics as well as from our theoretical framework. The goal of this project is to 
obtain an understanding of our interview individual subjective point of view, in order to gain insight 
into their life. The project comes in his conclusion closer to what it means for the interviewees to 
convert to islam 
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Indledning 
Hvordan kan det være at individer interesserer sig for religion, når videnskaben synes at have 
bevæget sig ind som forklaringsmodel for alle områder der vedrører menneskets liv? Og hvor-
for er religion interessant, når vi lever i en tid hvor individualiseringen må siges at være sti-
gende i de vestlige samfund, efter vi har forladt de traditionelle leveformer? 
 
Problemfelt  
Samfundet i dag er under konstant udvikling og bliver mere og mere komplekst. Teoretikeren 
Ulrich Beck vil argumentere for at vi befinder os i det refleksivt moderne, mens Anthony 
Giddens taler om det senmoderne samfund. De forklarer begge, at det er en virkelighed, som 
vi alle lever under. Refleksiv moderne og senmodernitet er sociologiske begreber, som forsø-
ger at beskrive vores nuværende samfund. Giddens og Beck mener, at begreberne dækker 
over globalisering, aftraditionalisering, opbrud i de traditionelle værdier, individualisering, og 
at alle livsområder er præget af valg og refleksivitet, samt øgede menneskeskabte risici (se 
Beck og Giddens afsnit). Samfundet er i dag præget af pluralisme, hvor mennesket er i cen-
trum og menneskets selvopfattelse er, at det er et individ. Det refleksivt moderne og senmo-
derniteten har sine muligheder og begrænsninger for individet. Dette kommer bl.a. til udtryk 
gennem individets refleksivitet, som bliver mere og mere tydelig. Individet bliver konstant 
mødt med tilbud og skubbet ud i situationer, hvor det skal tage stilling til forskellige ting. Det-
te er en del af individets hverdag og hermed dets grundvilkår. Refleksiviteten over fravalg og 
valg er grundet senmoderniteten, blevet et afgørende element i individets liv (Giddens 1996: 
93f).  
Sociologen Zygmunt Bauman forklarer, at de faste strukturer i samfundet er i opløsning og 
nogle er allerede opløst. ”Den store fortælling”, som var en kollektiv historisk arvet forståel-
sesramme, der havde til formål at tilfredsstille det enkelte individs eksistentielle spørgsmål: 
”hvem er jeg?”, er nu død og den individuelle/subjektive fortælling er i centrum (Bengtsen og 
Sörensson 2007: 1). 
De små fortællinger er trådt til i stedet for den kollektive ramme for individets forståelse af 
sig selv ind i en større social sammenhæng.  Man har i det senmoderne samfund fragmenta-
risk individuelt organiserede fortællinger. Hvert individ vælger sin egen livsfortæl-
ling/livshistorie, og fordi individet funderer dette valg i sig selv, gør det netop at de faste 
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rammer, samt traditioner bliver delegitimiseret. ”Den store fortælling” mister sin gyldighed i 
sådan en grad, at de bryder sammen.  Individet er altså selv herre over sit eget liv, og dette 
medfører at det ikke længere bliver født ind i én tradition, som er determinerende for dets 
identitet resten af livet. Da de identitetsdannende strukturer også er i opløsning, skal individet 
selv via valg og fravalg skabe sin egen identitet og sin egen historie (Bengtsen og Sörensson 
2007: 2).  
Bauman, som også ligger i tråd med Ulrich Beck og Anthony Giddens, beskriver den tid vi 
lever i dag som en ”flydende modernitet” - præget af usikkerhed, ustabilitet og mistro, til for-
skel fra den tidligere tids modernitet, som ansås for at være solidt, tungt og rigidt. Ligesom 
Beck og Giddens mener Bauman også, at den radikale individualisering er et grundvilkår for 
det moderne menneske. Den enkelte har værdi i sig selv, tager beslutninger for sig selv og 
lever hovedsageligt for sig selv og ikke for andre. Bauman forklarer, at samfundet har udvik-
let sig til at bestå af forbrugere og at dette er konsekvensen af manglen på den store fortælling 
til at skabe samhørighed. Forbrugskulturen står som et centralt punkt i menneskets liv og den 
dækker ikke kun over forbrug af det materielle, men derimod indkapsler den også menneskets 
sociale liv. Derfor gør Bauman meget ud af at fremhæve, at denne udvikling har medført, at vi 
også er blevet forbrugere af relationer til andre mennesker (Bengtsen og Sörensson 2007: 2). 
Hvilke konsekvenser har dette så for individets valg af identitet og søgen efter identitet samt 
fællesskaber? Dette spørgsmål har vi funderet over, hvilket har givet anledning til at se på 
hvilke samfundstendenser senmoderniteten har medført? Religion, set ud fra en senmoderni-
stisk optik, har fremstået yderst interessant for os. Religion har tidligere været en af de bæren-
de faktorer i samfundet, som har fungeret som en nødvendighed for at opretholde ”den store 
fortælling”. Den nye samfundsudvikling har skabt nogle radikale brud og religion har grundet 
dette også skiftet ”plads”.   
En samfundstendens vi har observeret og som vi finder yderst interessant er religiøse konver-
teringer. Konversion er mangefacetteret og kan være udtryk for mange ting, og er derfor i sig 
selv en kompleks størrelse. Flere og flere etniske danskere, troende og ateister, vælger at kon-
vertere til religionen islam.  Vi undrer os over hvorfor nogle mennesker, som kommer fra et 
ikke muslimsk hjem og hvis forældre ej heller er muslimske, vælger at konvertere til islam, og 
søge nogle fællesskaber, som umiddelbart ikke er fremherskende i det vestlige samfund, hvor 
vi i højere grad er blevet mere og mere individ orienteret. Denne undren har ført til, at vi har 
valgt at undersøge dette fænomen. 
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Islam kom til Danmark omkring slutningen af 1960´erne, hvor den var den primære religion 
for de gæstearbejdere der kom fra bl.a. Tyrkiet og senere fra Nordafrika og Pakistan. Da gæ-
stearbejderne blev boende i Danmark, blev der efterhånden brug for at disse muslimer kunne 
dyrke deres tro, og i 1981 kom den første imam til Danmark (DR undervisning 2010). Antal-
let af muslimer i Danmark har siden været støt stigende og derved er der også kommet en sti-
gende interesse for etniske danskere, for at konvertere til islam. 
Der findes ingen præcise tal omkring antallet af etniske danskere, som konverterer til islam, 
dog skønnes det at være mellem 2000-2800 personer i perioden fra 1970-2005. Kvinder har 
en større tendens til at konvertere end mænd, fordelingen er; 65 pct. kvinder og 35 pct. mænd. 
De fleste vælger at konvertere i alderen 20-29 (Jensen og Østergaard 2007: 30). Denne al-
dersgruppe benytter sig ofte af internettet, for at finde den viden om islam de søger. Internettet 
har gjort det muligt for potentielle konvertitter at opnå indsigt i en anden verden, end den de 
normalt befinder sig i. De efterspørger og søger viden om islam og kan finde alt omkring ko-
ranen, hadith, bøn osv. Denne søgen efter viden er en stor del af konversionens begyndelse 
(Jensen og Østergaard 2007: 96). 
For mange konvertitter bliver valget af islam generelt opfattet som et voldsomt brud med ens 
fortidige identitet (Jensen og Østergaard 2007: 17). Ofte foregår der en proces, hvori konver-
titterne genfortolker deres nye liv set i lyset af deres nye religion. Denne nye fortolkning af 
identiteten forekommer at være et af de karakteristika, som den refleksive modernitet er defi-
neret ud fra.  
Det er ofte svært at placere diskussionen om konvertitter til kun at gælde et religionsspørgs-
mål, da det ligeså meget er et spørgsmål om identitet. Dvs. at ens nationalidentitet også bliver 
sat på en prøve, hvis man konverter. Dette ses tydeligt i tidligere forskning; i bogen ”Nye 
muslimer i Danmark”, hvor forfatterne har foretaget en undersøgelse, som netop drejer sig om 
national identitet kontra religiøst tilhørsforhold. Her spørger de to forfattere en række konver-
titter om man kan bevare sin danske identitet og samtidig være muslim som konvertit? I den 
præcise formulering: Hvordan opfatter du dig selv først og fremmest? A) dansk-muslim. B) 
muslim C) dansk (Jensen og Østergaard 2007: 166).   
Heraf svarer 7 procent af de adspurgte konvertitter, at de først og fremmest er danskere, 24 
procent svarer at de er dansk-muslimsk og 69 procent svarer at de er først og fremmest mus-
limsk (Jensen og Østergaard 2007: 166). Dette viser en del om hvilken identitetsmæssig defi-
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nition, der betyder mest for disse konvertitter og hvor vanskeligt identitetsdannelse samt en 
konkret definition af ens identitet er i den refleksive modernitet. 
Tidligere forskning har også vist, at der findes to hovedtendenser blandt konvertitterne (Jen-
sen og Østergaard 2007: 81). Det ene er, at det er vigtigt med et eget dansk udtryk for islam, 
som 29 procent af de adspurgte konvertitter har svaret. Den anden tese er, at der ikke findes 
en forskel på at være muslim, dvs. ingen særlig dansk udgave af islam, som hele 71 procent af 
konvertitterne svarer (Jensen og Østergaard 2007: 83).   
Ovenstående problemfelt har forsøgt at redegøre for de dynamikker der præger vores sam-
fund, samt give et præ -indblik i dets nuancer, for netop at give forståelse for dybden og kom-
pleksiteten i vores problem. Som nævnt, er konverteringer mangefacetteret og tidligere forsk-
ning peger på forskellige dimensioner. Vi vil så vidt som muligt prøve at afskærme os fra 
denne diskussion vedrørende religion kontra nationalidentitet. Men vi er opmærksomme på, at 
den er eksisterende og har sin betydning for en konvertit. Dette fremgår tydeligt i tidligere 
forskning, men ikke desto mindre vil vi fokusere på selve konversionsprocessen og ikke på et 
identitetsmæssigt spørgsmål som kredser omkring national og religiøs identitet. Derudover vil 
vi fremover i projektet anvende betegnelsen; refleksiv modernitet, da Becks vil blive anvendt 
som vores makroteoretiker. Valget for dette vil blive uddybet og argumenteret for senere i 
projektet. Endvidere er vi opmærksomme på, at vores problemstilling allerede indeholder an-
tagelser. Vi ser ikke os selv som løsrevet fra det samfund vi ønsker at studere. Vi har den til-
gang til vores omverden, at vi befinder os i den og er et produkt af den. Netop grundet dette 
har vi allerede nogle formodninger omkring dette felt, vi ønsker at udfolde.  
Ud fra ovenstående problemfelt er vi kommet frem til denne problemformulering: 
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Problemformulering 
Den refleksive modernitet er karakteriseret ved en stigende individualisering, men hvad ligger 
til grund for at etniske danskere vælger at konvertere til en religion som islam? Hvorledes kan 
konversioner både være udtryk for en fællesskabssøgen og individualisering, når to individers 
livsverden tages i betragtning? 
 
Vores antagelser 
• Grundet usikkerhed, som det refleksive moderne er præget af, er konvertering et ud-
tryk for et ønske om sikkerhed og tryghed.  
• Konvertering kan også være et udtryk for ønsket om at indgå i et fællesskab, som gi-
ver samhørighed. 
• Konvertering er ikke blot et udtryk for en konkret definition af ens religiøse overbe-
visning, men også et udtryk for en identitetsmæssig søgen. 
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Videnskabsteori og Metode 
Filosofisk hermeneutik 
Vi har valgt at arbejde med Gadamers filosofiske hermeneutik, fordi han arbejder med en vir-
kelighedsforståelse, som tager udgangspunkt i, at grundvilkåret for menneskelig eksistens er 
fortolkning og at mennesket gennem konstant fortolkning danner sin selvforståelse og forstå-
elsen af sin omverden (Højberg 2004: 320). I vores opgave har vi netop lagt vægt på vores 
interviewpersoners subjektive fremstilling af deres historie, for derigennem at få et indblik i 
deres livsverden og ved hjælp af Gadamers hermeneutik, vil vi forsøge at opnå dette. Vi tror 
Gadamers filosofiske hermeneutik kan give os redskaberne til at forstå vores interviewperso-
ners subjektive fortælling. Afsnittet vil kort give et indblik i hvem Gadamer er og derefter 
redegøre for hans centrale begreber og tanker.  
 
I Gadamers værk fra 1929, ”Sandhed og Metode” er hans humanistiske studier hele tiden 
nærværende. Det der motiverede Gadamer til at udforme sin filosofiske hermeneutik, var hans 
praktiske erfaringer med at fortolke og formidle de klassiske værker (Gadamer 1986: viii). 
Gadamer er inspireret af Heidegger og især hans filosofihistoriske forelæsninger, og det var 
her den filosofiske tradition kom til live igen. Udover Heidegger, er der to andre inspirations-
kilder, som har spillet en stor rolle; nemlig Hegel og Platon (ibid.: viii). Kort sagt betoner 
Heidegger bruddet med det historisk og sprogligt overleverede og foretrækker den ensomme 
lytten til værens stemme, hvor Gadamer betoner tilegnelsen og kontinuiteten af det Hegel 
kaldte objektiv ånd; altså tradition, samfund og sprog, som vi altid er indlejret i. Vores forhold 
hertil er altid en samtale som er uendelig, hvilket svarer til den dialektik mellem spørgsmål og 
svar, som Gadamer har fundet hos Platon (ibid.: viii). 
 
Den hermeneutiske cirkel 
Mennesket reviderer hele tiden forholdet til traditionen. Enhver ny forståelse er lig med en ny 
forståelseshorisont. Dette er vekselsvirkningsforholdet og den hermeneutiske cirkel, hvilket 
også bliver kaldt for forståelsens forstruktur (Gadamer 1986: 255ff). Den hermeneutiske cir-
kel, er en ontologisk cirkel, da forholdet mellem del og helhed ikke længere angår den kon-
krete tekst og forfatterens/forfatterskabets verden, men angår ligeledes vores forhold til virke-
ligheden. Det drejer sig om fortolkning af tilværelsen og vores forhold til verden (Gadamer 
1986: 256). Gadamer siger at vi skal forstå helheden ud fra delene og delene ud fra helheden; 
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”Anticipationen af mening, hvori der sigtes mod helheden, bliver til eksplicit forståelse når 
delene, der bestemmes ud fra helheden, på deres side også bestemmer helheden” (Gadamer 
1986: 277). Den hermeneutiske cirkel er hverken subjektiv eller objektiv, men beskriver for-
ståelsen, som et samspil mellem overleveringens bevægelse og fortolkerens bevægelse.   
Derudover arbejder den hermeneutiske cirkel med forståelsesfremmende fordomme og forstå-
elseshæmmende fordomme (Gadamer 1986: 281). Vi kan ikke på forhånd vide om en fordom 
vil være produktiv. Man skal være bevidst om sine fordomme og efterprøve deres legitimitet. 
Ønsket om at forstå og gå i dialog er grundlæggende, da man ikke kan være distanceret og 
forholde sig neutralt (Gadamer 1986: 264). Dette er vores hovedargument for at anvende Ga-
damers filosofiske hermeneutik, fordi vi har nogle antagelser omkring vores genstandsfelt og 
vi ser det kvalitative interview, som en god metode for at efterprøve vores antagelsers legiti-
mitet 
 
Fordomme og forforståelser 
Menneskets selvidentitet og selvforståelse tager udgangspunkt i fordommene og forforståel-
serne.  At få revideret sin fordom er derfor ensbetydende med at få revideret sin selvforståel-
se. Forståelsen er en vekslen mellem del og helhed; fx ligesom når man læser en tekst. Det 
spillerum forståelsen må bevæge sig indenfor er et ontologisk vilkår for forståelsen, dvs. no-
get der går forud for eller ”omslutter” bevidstheden/subjektet. Del og helhed er altså ikke i 
teksten, men mellem fortolker og teksten. Vores forforståelse er indlejret i vores sprog i bre-
deste forstand. For hermeneutikken taler fx kunsten også sit eget sprog. Vi kan ikke træde ud 
af sproget for at komme fri fra dets indhold, fordi al forståelse er sproglig og den må altid 
begynde i at vi deler et forståelsesfællesskab. Ydermere tilføjer Gadamer: ”Den, der ønsker at 
forstå, må ikke på forhånd give sig sine egne formeningers tilfældighed i vold for herefter 
konsekvent og hårdnakket at overhøre tekstens mening, indtil den ikke længere kan overhøres 
og omstøder hans formodede forståelse af den.” (Gadamer 1986: 256) Når Gadamer udtryk-
ker det således, må forståelsen netop være en væremåde, altså noget ontologisk og hermed må 
det også implicere, at subjektet altid er forbundet med verden. Det er ikke fritsvævende og 
autonomt, men lever i en historisk, social og sproglig verden, som bestemmer hvor meget det 
er i stand til at forstå. Fordi sproget er så centralt i den filosofiske hermeneutik, ser vi det kva-
litative interview endnu en gang som vigtigt for at indgå i dialog med vores konvertitter. 
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I tråd med fordomme og forståelser taler Gadamer også om fornuft. Han forklarer at der under 
oplysningen eksisterede en opfattelse af at alle fordomme skulle overvindes og hermed opstod 
der en fundamental diskreditering af fordomme. Den filosofiske hermeneutik gør op med det-
te og påviser, at oplysningens universelle krav om at overvinde alle fordomme, er i sig selv en 
fordom, og at først en revision heraf vil bane vejen for en adækvat forforståelse af den ende-
lighed, der ikke blot behersker vores menneskelige væren, men også vores historiske bevidst-
hed (Gadamer 1986: 263). Gadamer forklarer, at fornuft kun eksisterer for os som noget kon-
kret og historisk, altså er den ikke sin egen herre, men vil derimod altid være afhængig af de 
givne forhold, den virker i (ibid.: 263). 
 
Forståelse og applikation 
Ifølge Gadamer er selve forståelsesprocessen ikke fuldbyrdet, hvis den ikke bliver bragt i an-
vendelse (Højberg 2004: 329). Applikation indebærer at bruge det man har forstået. Når vi 
forstår noget, så forstår vi det altid i den kontekst og situerethed vi befinder os i (ibid.). Vi 
indlæser altid vores egen situerethed i det studerede, og derfor handler applikation om at gøre 
det, som man forstår, nærværende i samtiden. Applikation er knyttet tæt sammen med phrone-
sis-begrebet. Det som er kendetegnet ved phronesis er, at det ikke er en vidensform, der kan 
læres, men viden, som skal erfares; ”viden er praksis og praksis er anvendelse” (ibid.). Den-
ne erfaring sker altid i omgangen med mennesker. Hermeneutisk erfaring er en form for phro-
nesis-viden, da det er erfaringsbaseret viden, viden som ikke kan glemmes og viden som op-
står i samværet med andre mennesker. Derfor kræver det engagement og forståelse af andre 
mennesker. Derfor er phronesis, ifølge Gadamer, ikke noget som vælges til, men noget som 
gøres som en hermeneutisk erfaring (ibid.).   
 
Horisontsammensmelting 
Der vil altid være perspektiver man ikke ser, fordi man altid er placeret et bestemt sted i en 
bestemt forståelsessituation. Horisontsammensmeltningen sker således, at ens egen horisont 
udvides, så den kommer til at omfatte den anden, og at den anden tilføjes i ens egen. 
”…Tværtimod er forståelse altid den proces, hvor horisonter, der formodes at eksistere for 
sig selv, smelter sammen.” (Gadamer 1986: 291) Gadamer påpeger, at man ikke blot skal høre 
sin egen stemme og man skal ej heller lade det andet overdøve. Horisontsammensmeltning er 
hverken selvspejling eller selvudslettelse. Det er nemlig dér hvor gammelt og nyt igen vokser 
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bestandigt sammen til en levende betydning, uden at det ene klart udhæves fra det andet. (Ga-
damer 1986: 291f). Horisontsammensmeltning er en synergisk proces, der er både lighed og 
forskel. Mødet med horisonter gør, at der opstår noget tredje; en ny sandhed, der hverken til-
hører teksten eller fortolkeren, og i vores tilfælde, det vil sige os og konvertitten. Gadamer 
siger, at horisontsammensmeltningen kun kan ske, hvis der er et brud på det indforståede (for-
ståelsens fuldbyrdelse). Forståelsen bliver en videnskabelig opgave og skal først og fremmest 
udarbejdes hermeneutisk. Et hvert møde med overleveringen, som sker med historisk bevidst-
hed, indebærer erfaringen af et spændingsforhold mellem tekst og nutid. Den hermeneutiske 
opgave består hermed i en bevidst udfoldelse af dette spændingsforhold, uden at tilsløre det 
eller naivt udligne det (Gadamer 1986: 292).   
Horisontsammensmeltning og applikation er produktiv nyfortolkning, hvilket betyder at ingen 
fortolkning kan være endegyldig.  Erkendelseserfaring kan være positiv og negativ. Negativ 
fordi; man erfarer en grænse for forståelsen. Positiv fordi man også erfarer, at der er nye for-
ståelsesmuligheder, samt at man hele tiden kan revidere sin selvforståelse. Selvforståelse for-
drer en selvrefleksion, dette kalder Gadamer virkningshistorisk bevidsthed, som er karakteri-
seret ved at den som bevidsthed kan hæve sig op over det, den er bevidst om (Gadamer 1986: 
290f). 
 
Gadamers opfattelse af videnskabelig metode 
Metodisk opnået erkendelse er ikke hele sandheden. Objektivitet kan i streng forstand ikke 
opnås, da forskeren i kraft af sin forudforståelse, altid vil være en del af det studerede.  
 
”Forståelsen skal ikke så meget tænkes som subjektivitetens handling, som dette at blive ind-
draget i en overleveringshændelse, hvor fortid og nutid bestandigt formidles. Det er dette, der 
bør komme til sin ret i den hermeneutiske teori, der i alt for høj grad er behersket af ideen om 
en fremgangsmåde, en metode. ” (Gadamer 1986: 277)  
 
Gadamer udtrykker, at den hermeneutiske opgave er baseret på en polaritet af fortrolighed og 
fremmedhed. Dette skal ikke opfattes som noget psykologisk, men derimod i sin egentlige 
forstand hermeneutisk. Altså, at sigte imod det der bliver sagt, det sprog, hvormed overleve-
ringen taler til os, den historie den forsøger at fortælle os, at der findes et spændingsforhold 
her, som udspiller sig mellem fremmedhed og fortrolighed, som overleveringen har for os, 
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mellem den historisk intenderede, distancerede objektivitet og tilhørsforholdet til en tradition. 
Ifølge Gadamer er det dette ”imellem” som er hermeneutikkens sande sted (Gadamer 1986: 
281). At hermeneutikken placerer sig i dette ”imellem” indebærer, at dens formål ikke er at 
udvikle en forståelsesmetode, men derimod at klarlægge de betingelser, hvorunder forståelsen 
sker. Disse betingelser har på ingen måde en karakter af en fremgangsmåde eller en metode, 
som den forstående ved egen hjælp kunne anvende, de er tværtimod givne. De fordomme og 
formodning, som er i forskerens bevidsthed, er ikke noget forskeren frit disponerer over. Som 
tidligere nævnt, er forskeren ikke i stand til at selv skelne mellem de produktive fordomme, 
der muliggør forståelsen, og de fordomme, der forhindrer forståelsen samt fører til misforstå-
elser. Forskerens opgave er at efterprøve deres legitimitet, hvor det centrale punkt er at gå i 
dialog med hensigten om at forstå (Gadamer 1986: 281).   
 
Videnskabsteoretiske overvejelser 
De ontologiske forudsætninger, hvorfra vi arbejder i dette projekt, ligger i forlængelse af filo-
sof Hans Georg Gadamers virkelighedsforståelse. Denne virkelighedsforståelse har som ud-
gangspunkt, at grundvilkåret for menneskelig eksistens er fortolkning, og at mennesket gen-
nem kontinuerlig fortolkning danner forståelsen af sig selv og sin omverden, som udgør virke-
ligheden. Den ontologiske virkelighed opstår gennem fortolkning hos det enkelte menneske, 
som i dette projekt er konvertitten. Fx skaber konvertitten sin forståelse af islam, og det at 
være muslim gennem fortolkning. Disse fortolkninger skabes i henhold til allerede historisk 
indlejrede forforståelser og fordomme, som fx kan være skabt af medierne. Det vil altså sige, 
at mennesket konstruerer virkeligheden ud fra sin egen historie og kontekst. Mennesket er 
altså, ifølge Gadamer, et historisk og endeligt væsen, der virker gennem fortolkning og kom-
munikation. I forståelsen af mennesket kan det ikke betragtes som en frit handlende aktør, da 
dets historicitet og situerethed det har levet under, vil påvirke de valg, det træffer. Gadamer 
fremfører argumentet, at alle mennesker bliver påvirket af de normer, som kommer af de so-
ciale og samfundsmæssige rammer. Disse normer bliver formidlet gennem gensidige udveks-
linger og sociale processer. Derfor kan menneskets handlinger ikke udelukkende ses fra en 
aktørvinkel, da det også handler ud fra de historiske forhold, som det selv er med til at produ-
cere og reproducere. Derfor skal vi i forståelsen af konvertitten tage de historiske forhold, der 
påvirker menneskets handlinger, ind i vores fortolkning af dets fremstilling af fænomener. 
Konvertittens historik vil ændres hver gang en ny erkendelse er opnået, og dette vil danne et 
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nyt udgangspunkt for fremtidig fortolkning. Den ontologiske virkelighed kan i Gadamers op-
tik betragtes som en cirkulær bevægelse, der hos individet er under kontinuerlig forandring. 
Den er en vekselvirkning mellem del og helhed, mellem fortolkeren og analysegenstanden, 
som fortsætter i det uendelige. Dette beskrev vi også som den hermeneutiske cirkel.  
 
Ontologi og Epistemologi 
For Gadamer er den hermeneutiske cirkel ontologisk. I det øjeblik vekselvirkningen mellem 
del og helhed er i bevægelse, der inkluderer både fortolkeren og genstanden, så tales der ikke 
længere om en metode for den rette fortolkning, men om en betingelse for den menneskelige 
erkendelsesproces, eksistens og erfaring. Vi kan derfor på intet tidspunkt undslippe eller sætte 
os uden for den hermeneutiske cirkel. Vi er allerede en del af den og vil altid være det. Den 
udgør strukturen for den måde vi kan forstå og fortolke verden på (Højberg 2004: 320f). 
Epistemologi handler om hvordan vi får viden om den verden vi befinder os i. Ifølge Gadamer 
er forståelse centralt, men vi opnår først en fuldbyrdet forståelse, når viden bliver anvendt i 
praksis, hvilket Gadamer kalder for applikation.  
 
Relationen mellem ontologi og epistemologi 
Inden for den filosofiske hermeneutik privilegeres ontologien fordi den hermeneutiske cirkel 
er bestemmende for måden vi er til på. Den hermeneutiske cirkel gennemtrænger alt form for 
menneskelig erkendelse. Der er tale om en universalistisk begyndelsesstruktur, hvor fortolke-
ren er en aktiv del i meningsdannelsen. Det fortolkende menneske er altså også bestemmende 
for epistemologien og på samme tid virkelighedsforståelsen (Højberg 2004: 321). 
 
Slutningsform 
Som nævnt før (i afsnittet omkring hermeneutik), så består forståelse af fordomme og for-
forståelser, og forståelse er indlejret i en cirkulær begyndelsesstruktur, nemlig den hermeneu-
tiske cirkel. De erkendelsesmuligheder hermeneutikken giver os er, at forståelse og fortolk-
ning hænger sammen, og at forståelsen bliver fuldbyrdet når den bliver anvendt i praksis (Ga-
damer 1986: 379f). 
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Metodeafsnit 
Dette kapitel har til formål at vejlede læseren gennem de metodiske overvejelser der ligger til 
grund for projektet.  
 
Indledning  
Vi har valgt at lave et projektdesign for at give et overblik over hele projektets opbygning. 
Dette vil gøre det mere overskueligt, samt skabe en større forståelse for projektet som helhed. 
I problemfeltet har vi redegjort for udgangspunktet for vores undren omkring religiøse kon-
verteringer, samt hvilken tidligere forskning, som findes inden for dette komplekse felt. Pro-
blemfeltet har ydermere været med til at afgrænse vores problemstilling til at fokusere på et-
niske danskere, som konverterer til islam, set fra en refleksiv modernitetsoptik. Vores metode 
vil indeholde valg af teori samt hvilke modeller vi vil benytte os af. Teoriafsnittet vil præsen-
tere vores hovedteoretiske ramme, som består af Beck, Bauman og Giddens. Fællestrækket 
for dem alle tre er, at de diagnotiserer samfundet som en videreudvikling af postmoderniteten, 
hvor Beck og Giddens havner tættere på hinanden, og Bauman ligger i tråd med dem, dog 
med små afvigelser. Deres teoretiske tanker cirkulerer mere eller mindre rundt om de samme 
emner, samt temaer. Måden vi vil anvende vores teoretikere på er, at anskue dem ud fra tre 
niveauer; makro, meso og mikro. Som beskrevet før, i afsnittet omkring Gadamers filosofiske 
hermeneutik, siger Gadamer at vi skal forstå helheden ud fra delene og delene ud fra helhe-
den. Dernæst vil der komme en præsentation af religionen i den refleksive modernitet og dis-
kussionerne heraf. Dette vil lede hen på empiri afsnittet, som vil indeholde to interviews med 
to etniske konvertitter. Efter dette vil analysen blive foretaget, for derefter at munde ud i en 
konklusion og perspektivering.   
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Gennemgang af teori 
Dette projekt anvender forskellige teoretikere, der vil blive præsenteret i det følgende. De 
første to teoretikere projektet vil anvende, er Beck og Bauman. Becks samfundsdiagnose, det 
refleksivt moderne, er den vi tager afsæt i og vi har valgt at bruge bogen; ”A God of ones 
own”, omkring hvilken rolle religion spiller i det refleksivt moderne. 
Baumans begreb omkring fællesskab, er anvendeligt for at skabe en ramme omkring vores 
undersøgelse, der udspringer af de initierende overvejelser vi havde, der byggede på en for-
forståelse omkring en indbyrdes relation mellem fællesskabssøgen og konversion. Baumans 
eget studie af fællesskaber, tager udgangspunkt i hans diagnose omkring den flydende moder-
nitet, hvor individer i højere grad ”drømmer” om at indgå i faste fællesskaber, til forskel fra 
flere overfladiske. Da vores ønske er at forstå konversion, på en ny måde, har vi forsøgt at 
relatere Baumans tanker til konversioner, for måske at kunne skabe en ny forståelse omkring 
konversioner. Den sidste teoretiker der inddrages er Anthony Giddens, og med ham, begrebet 
ontologisk sikkerhed. Beck og Giddens diagnoser omkring det moderne, ligger i tråd med hin-
anden, hvorfor vi har valgt at anvende termen det refleksivt moderne, som anvendes af Beck. 
Begrebet ontologisk sikkerhed, vil vi anvende som fortolkningsredskab i vores søgen efter 
årsager til konversion. 
Med de tre teoretikere: Beck, Bauman og Giddens, skabes en tredelt teoretisk ramme, fordi de 
tre bevæger sig inden for samme samfundsdiagnose – det moderne. Med Beck, kan projektet 
sige noget strukturelt omkring samfundet, med Bauman kan vi forstå hvorledes fællesskaber 
skal ses i lyset af denne samfundsorden og med Giddens, der arbejder med en handlingsorien-
teret aktør, kan vi få et indblik i dets ageren. Vi mener derfor at have belæg for at anvende alle 
tre teoretikere.  
  
Gennemgang af empiri  
Kvalitative interviews 
Kvantitativ forskning opererer på det objektive plan, mens den kvalitative forskning interesse-
rer sig for det subjektive plan. Da kvantitativ forskning siger mere om det generelle, synes det 
at være interessant at se hvorvidt en kvalitativ undersøgelse kan bidrage med nyere fund eller 
nuancer i forhold til konvertitternes subjektive oplevelse.    
Vi ser interviewet som et vigtigt redskab, som muliggør at få en forståelse for verdenen gen-
nem interviewpersonens synspunkter, få indblik i deres subjektive fortælling, samt afdække 
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deres livsverden. Som Steiner Kvale og Svend Brinkmann udtrykker det: ” Hvis du gerne vil 
vide, hvordan folk forstår deres verden og liv, hvorfor så ikke tale med dem?” (Kvale og 
Brinkmann 2009: 15). Denne opfattelse deles af Gadamer, der ligesom Kvale og Brinkman 
mener, at viden konstrueres gennem sproget, det vil sige i samspil med intervieweren og in-
terviewpersonen (Kvale og Brinkmann 2009: 19). Interview er en samtale, som har en struktur 
og et formål. Det rækker udover dagligdagens samtaler, hvor den spontane udveksling af 
synspunkter sker. Forskningsinterviewet er ikke en samtale mellem ligestillede perso-
ner/parter, da det er op til forskeren/intervieweren at definere og kontrollere situationen 
(ibid.). 
Formålet med det kvalitative interview er at forsøge at afdække interviewpersonens fremstil-
ling af dennes livsverden, før denne bliver forsøgt tolket med videnskabelige forklaringer 
(Kvale og Brinkman 2009: 71). Det kvalitative interview adskiller sig på en række væsentlige 
punkter fra de traditionelle empiriske grundlag, som f.eks. spørgeskemaer og kliniske forsøg, 
ved at resultatet af interviewet ikke er reproducerbart, hvilket ellers er kravet i mere positivi-
stiske videnskabsteoretiske retninger. Som Kvale og Brinkmann udtrykker det, er indsamlin-
gen af viden gennem et interview, som en rejse, hvor den rejsende (forskeren/intervieweren) 
hele tiden møder nye indtryk, og hver gang den rejsende kommer et nyt sted hen, vil han gen-
fortælle sine historier og dermed opnå nye vinkler og forståelser for sine oplevelser (Kvale og 
Brinkman 2009: 67). Derved vil udbyttet og ”resultatet” af historien aldrig blive det samme. 
Derfor kan kvalitative interviews ikke reproduceres og resultaterne kan dermed ej heller ef-
terprøves direkte af andre forskere. 
 
Tilgangen til vores interview 
Det kvalitative forskningsinterview er, ifølge Kvale og Brinkmann, en samtale, hvor viden 
konstrueres i samspillet mellem intervieweren og den interviewede (Kvale og Brinkman 2009: 
18). Denne situation er også det Gadamer kalder horisontsammensmeltning, og interviewene 
kan variere, alt efter i hvor høj grad forskeren formår at gøre interviewpersonen godt tilpas og 
har viden nok om emnet til at stille de rigtige opfølgningsspørgsmål osv. (Kvale og Brinkman 
2009: 100). 
Der er en række overvejelser, der skal finde sted i forbindelse med benyttelsen af kvalitative 
interviews. Selvom interviewet udføres som en samtale mellem to umiddelbart ligestillede 
personer, skal man være opmærksom på det forhold, at samtalen styres af forskeren. Det er 
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forskeren der sætter dagsordenen, stiller opfølgende spørgsmål og afslutter samtalen (Kvale 
og Brinkman 2009: 19). Man skal også være opmærksom på om interviewpersonen taler for-
skeren ”efter munden”, tilbageholder oplysninger eller andet. (Kvale og Brinkman 2009: 50). 
Foruden opmærksomheden på en række mulige ”fejlkilder”, skal man også huske de etiske 
spørgsmål, der er aktuelle i forbindelse med at bruge andre mennesker i forskning. Vi forven-
ter på forhånd ikke at modtage informationer, der kan være til skade for interviewpersonen, 
hvis disse kommer ud, men vi vil alligevel ikke offentliggøre navnene på den interviewede, 
såvel som vi vil udelade information fra rapporten, der kan benyttes til at identificere kilden. 
Desuden vil vi klart fortælle formålet med projektet, samt hvordan resultatet bliver offentlig-
gjort, således at der ikke er nogen tvivl hos interviewpersonen om, hvad hun går ind til. I for-
hold til vores egen rolle, der jo især er kritisk, da vi som interviewere er med til at producere 
den viden, vi benytter, vil vi forsøge at være bevidste om vores forståelseshorisont, og samti-
dig være åben overfor interviewpersonens forståelseshorisont, så vi på trods af forskellige 
forståelseshorisonter formår at nærme os en forståelse, da formålet er at forstå vores inter-
viewpersoner.  
 
Overvejelser omkring kvalitative interviews 
De kvalitative interviews giver adgang til interviewpersonens oplevelser og erfaringer, hvilket 
ville være meget svært at opfange ved brug af kvantitative interviews, og det er netop ud fra 
denne erkendelse at vi har valgt denne arbejdsmetode. Genstanden for det kvalitative inter-
view er interviewpersonens fremstilling af deres livsverden.  
Interviewet er fokuseret på bestemte fokusområder, men er samtidigt åbent for flertydighed og 
kompleksitet (Kvale og Brinkmann 2009: 70). Dette er modsat hvad angår kvantitative inter-
views, som er det helt strukturerede interview, som ikke kan tilpasses den specifikke situation, 
men er til gengæld bedre til at producere reproducerbare data. Formålet er at få en dybere for-
ståelse for centrale områder i interviewpersonens verden. Dermed bliver det kvalitative inter-
view orienteret omkring hendes oplevelser og erfaringer, som intervieweren forsøger at få 
indsigt i og forstå. Spørgsmålene er af åben karakter. Dette medvirker til, at interviewperso-
nen selv kan tage føringen og derudover bidrager de åbne spørgsmål til at interviewpersonen 
kan udtrykke et reflekteret og uddybet svar. I forbindelse med udarbejdelsen af spørgsmålene 
var hensigten også at lægge op til nogle åbne samtaler, i stedet for at være meget fokuseret og 
få ja/nej svar. Denne tilgang giver endvidere plads til at stille opfølgende spørgsmål, hvor 
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interviewpersonen får større mulighed for at gennemtænke sine svar og udpensle dem endnu 
mere. Da formålet er at forstå vores interviewpersoner, har denne tilgang virket mest hen-
sigtsmæssig. Hermeneutisk filosofi har endvidere fremhævet, at menneskets liv samt forståel-
se er kontekstuel. Interviewet foregår i en interpersonel kontekst og interviewudsagnene er 
også relateret til deres kontekst. Interviewet indeholder kvalitative betydningsnuancer og lader 
sig ikke kvantificere og sammenligne på tværs af kontekster (Kvale og Brinkmann 2009: 73). 
 
Omkring interviewene 
Vi interviewer to kvinder, som er konverteret til islam. Interviewperson 1 er 48 år og kommer 
fra en provinsby. Interviewperson 2 er 23 år og bor i København. De ønsker begge at være 
anonyme.   
Det første interview foregår i interviewpersonens eget hjem. Det andet interview finder plads 
på et offentligt sted. Det første interview er ikke blevet båndoptaget, da interviewpersonen 
ikke ønskede det. For at gøre interviewet mere flydende, har vi begge gange været to til stede, 
så man både havde mulighed for at stille spørgsmål, samt notere, uden at forstyrre interview-
personens talerytme. Dette fungerede også godt, i forhold til at stille opfølgende spørgsmål 
mm.  
 
Interviewernes rolle 
Først og fremmest må følgende overvejes; forskerens rolle som person og forskerens integri-
tet. Disse er vigtige for kvaliteten af den videnskabelige viden og de etiske beslutninger, der 
træffes i kvalitativ forskning (Kvale og Brinkmann 2009: 93). Betydningen af forskerens in-
tegritet øges i forbindelse med interviewet, da intervieweren selv er det vigtigste redskab til at 
indhente viden (ibid.). Kvalitativ interviewforskning er interaktiv forskning, og derfor kan 
interviewere have tilbøjelighed til at blive påvirket af interviewpersonerne på grund af det 
interpersonelle samspil. Derfor er de etiske krav til forskeren, ligesom i anden videnskabelig 
sammenhæng, at der er en streng overholdelse af den videnskabelige kvalitet af den viden, der 
fremlægges (ibid.). Under interviewet er det kun os, der stiller spørgsmål og interviewperso-
nen, der svarer. Der opstår således et asymmetrisk magtrelation imellem os. Vi, som forskere, 
har en videnskabelig kompetence og beslutter hvilke svar vi vil følge op på og hvilke spørgs-
mål, vi vil stille. 
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Etiske spørgsmål gennem hele interviewundersøgelsen 
De etiske spørgsmål opstår oftest når menneskets private liv skal udforskes og derefter lægges 
offentligt frem (Kvale og Brinkmann 2009: 80). Vi vil være opmærksomme på at træffe re-
fleksive valg, når/hvis kritiske og følsomme spørgsmål skal stilles i forbindelse med inter-
viewet. Som forskere og interviewere vil vi være opmærksomme på, at den interviewede op-
lever interviewsituationen trygt og at personen på hvilket som helst tidspunkt kan stoppe in-
terviewet, hvis dette ønskes.   
 
Interviewmetode 
Der findes ingen standardprocedurer eller regler for hvordan et forskningsinterview eller en 
hel interviewundersøgelse skal udføres. Forskningsinterviewets åbne struktur er oftest en for-
del i interviewundersøgelser, men dets åbenhed er også et problemområde (Kvale og Brink-
mann 2009: 199). Vi har en interviewguide, vi vil følge, hvis ramme er udarbejdet med Ram-
bos model, og det er denne vi vil holde os til og rette fokus mod. 
 
Kvantitative data 
Det kvantitative data som vi har taget i betragtning, er det som er blevet præsenteret i pro-
blemfeltet. Vi har ikke valgt at anvende de tal direkte i vores projekt, men derimod har bogen 
”Nye muslimer i Danmark” (Jensen og Østergaard 2007) og de data som bliver præsenteret 
der, givet os et indblik i hvor mange konvertitter der er i Danmark og hvilke opfattelser der 
eksisterer omkring dette. Den har fungeret som en baggrundsviden og vi har ud fra den, rettet 
fokus mod netop det vi ønsker at undersøge og forstå. Ydermere har den viden, som bliver 
fremstillet i bogen, givet os et indblik i konverteringens nuancer og dybde.   
 
Koblingen mellem teori og empiri 
Fortolkningsprocessen sker altså i tre faser, hvor vi som forskere bliver en central del af denne 
fortolkningsproces. Fortolkningsprocessen kan forstås i henhold til den hermeneutiske cirkel, 
der ofte er beskrevet som en spiral, fordi den er kendetegnet ved hverken at have en begyndel-
se eller en slutning. Der er en vekselvirkning mellem del og helhed, mellem fortolkeren og 
analysegenstanden, som fortsætter i det uendelige. Vi møder konvertitten bevidst om, at ved-
kommende har en forståelseshorisont. I mødet med konvertittens forståelseshorisont sker der 
en horisontsammensmeltning mellem disse, som fører til en øget forståelse hos os og hende. 
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Dette vil sige, at vi som forskere i et interview, forholder os åbent overfor den interviewede. 
Vi har en forståelseshorisont, som er blevet til gennem vores historie og kontekst, og denne 
stemmer ikke nødvendigvis overens med konvertittens forståelseshorisont, som er blevet til 
gennem en helt anden historie og kontekst. Hvis vi sammensmelter vores forståelse af sam-
fundet i det refleksiv moderne og konverteringsprocesser, med den interviewedes forståelse af 
det samme, vil vi begge sidde tilbage med et udvidet syn på samfundet i det refleksivt moder-
ne, (i dette tilfælde; det danske samfund) konverteringer, islam osv. 
 
Analysestrategi 
Vi vil anvende Beck, Bauman og Giddens, som den overordnede teoretiske ramme. Becks 
tanker omkring det refleksivt moderne vil blive anvendt (makro), Bauman vil vi benytte til at 
forstå fællesskaber (meso) og Giddens’ teori vil fungere som vores aktørdimension (mikro). 
Dette forudsætter, at der er kommensurabilitet mellem de teorier vi præsenterer. Det er derfor 
af omfattende vigtighed, at vi undersøger hvordan de forskellige teorier stemmer overens i 
relation til de metateoretiske rammer, hver enkelt forfatter repræsenterer. For at diskutere dis-
ses kommensurabilitet, vil der først i teoriafsnittet blive foretaget en diskussion af dette. Af-
snittet omkring religion i det refleksivt moderne, vil afklare religionens rolle i det refleksivt 
moderne. Slutteligt vil vi benytte Lewis Rambos konverteringsmodel, som skelet for vores 
interviewguide, der, som hos Rambo, inddeles efter konverteringsstadierne.  
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Teoriafsnit 
Diskussion af modernitetsformerne 
I dette afsnit vil vi diskutere Beck, Bauman og Giddens’ metateoretiske fundament, der ligger 
til grund for deres opfattelser. Afsnittet vil tage i udgangspunkt i Raymond Lees artikel 
”Reinventing Modernity”. Projektet ser dette som en nødvendighed, idet vi ’plukker’ elemen-
ter fra hver af de tre teoretikere, hvilket implicerer en nødvendig teoretisk diskussion af de 
tres opfattelser af moderniteten. Fælles for Beck, Bauman og Giddens, er at deres samfunds-
diagnoser er en nyere tilgang end postmodernismen, der arbejder med en dekonstruerende 
tilgang (Lee 2006: 255). Dette afsnit er ligeledes et forsøg på at opnå en konsistent eklektisk 
ramme, der legitimerer en fragmenteret anvendelse af de tre teorier. Projektet vil derfor disku-
tere forholdet mellem Beck, Bauman og Giddens opfattelser, som de henholdsvis kalder den 
refleksive modernitet, den flydende modernitet og senmoderniteten. Ydermere vil det erfares 
hvorledes man kan opfatte Giddens’ senmodernitet og Becks refleksive modernitet som paral-
lelle.  
 
Beck og Giddens har samarbejdet omkring udviklingen af teorien om den refleksive moderni-
tet og betragtes derfor, af Lee som værende dækkende for store overlapninger mellem deres 
modernitetsteorier (Giddens 1990, 1991; Beck 1992, Beck et al.1994). Den refleksive moder-
nitet er ifølge Lee et forsøg på at give et modsvar til postmodernismens påstand om transcen-
dens, i forbindelse med de politiske ændringer af det europæiske samfund i 1990´erne (Lee 
2006: 356). Den refleksive modernitet er et forsøg på at opsætte en række nye grænser for den 
modernisering af det moderne, som Beck argumenterer for og som ifølge Beck bliver teorien 
om den anden modernitet. (Lee 2006: 359). På denne måde er det en teori, som er pragmatisk 
orienteret omkring spørgsmålet om rekonstruktion frem for den dekonstruktion, som postmo-
dernismen har præsenteret (Lee 2006: 356). I opposition til postmodernismens dekonstrukti-
on, står den refleksive modernitet, der i sin programmering er rekonstruerende, fordi den for-
søger at gøre op med den ide, at en dekonstruktion af objektet er en præmis for teoretisering 
af dette. Samme tendens, men i mindre grad, gør sig gældende hos Bauman, der i kontrast til 
den refleksive modernitet, arbejder med en svagere aktør. Bauman regner ikke, som i hans 
tidligere værker, den postmoderne orden som gældende, men har redefineret sin position til en 
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modernitet i en flydende form, hvor der stadig findes en forankring til den egentlig modernitet 
og karakteriserer den, som en æra med udlejring uden genindlejring1
Omkring Baumans tanker, forklarer Lee, at Bauman ser verden som forbigående og som væ-
rende producent af følelser af midlertidighed, som Bauman beskriver som; den nye lethed og 
bevægeligheden på stadig mere mobile, glatte, flakkende, undvigende og diffus magt. Denne 
tilgang til moderniteten udretter to mål: 1) at overvinde begrænsninger af postmodernismen, 
og 2) at sætte det moderne tilbage på sporet (Lee 2006: 357). Ved at erstatte postmoderniteten 
med flydende modernitet, gør Lee opmærksom på, at Bauman erklærer, at den moderne æra 
endnu ikke er forbi. Lee siger, at den nuværende verden stadig er empirisk moderne og skal 
adresseres sådan. Men med begrebet flydende modernitet, er risikoen for at glide ind i en 
postmoderne parodi på nutidige problemer, lagt på afstand. I stedet er, flydende modernitet en 
direkte kritik af det moderne velfærdssamfund og forbrugskulturen. 
 (Lee 2006: 357).  Denne 
formulering er lånt fra Giddens og benyttes til at beskrive den proces, hvor sociale relationer 
gennemgår en forandring fra lokale traditionsbundne sammenhænge til at blive rekonstrueret 
på tværs af tid og rum og derved munde ud i at gøre de sociale positioner flydende (Giddens 
2006: 11).  
Bauman definerer, flydende modernitet som, “inexorably transient, producing a sense of im-
permanence that he describes as ‘the new lightness and fluidity of the increasingly mobile, 
slippery, shifty, evasive and fugitive power” (Bauman 2000: 14, I: Lee 2006: 357). Bauman 
forsøger i realiteten at bygge en bro mellem den solide modernitet, under den industrielle 
samfundsstruktur, og den postmodernitet hvor samfundet er gledet ud af hænderne på menne-
sket. Ved at benytte den flydende modernitet, kan Bauman bibeholde en række af de elemen-
ter og strukturer, der definerer den solide modernitet, men netop karakterisere dem som fly-
dende og derved ikke så solidt funderet som tidligere. Dette behøver altså ikke at være fjernt 
fra Becks skelnen mellem den første og den anden modernitet, hvor samfundets strukturer er i 
opløsning, men hvor visse elementer står synligt tilbage. Samtidig åbner det også op for et 
vist råderum for aktøren, i forhold til Baumans tidligere teorier.  
 
                                                          
1 Oversat fra ’disembedding without reembedding’. Da der ikke findes noget dansk ord, er ordet ’udlejring’ kon-
strueret. Udlejring skal beskrive den proces hvor sociale relationer ”løftes” ud af lokale sammenhænge uden at 
blive genindsat i en ny forankring (Giddens 2006: 11). 
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Når Lee sætter Beck, Bauman og Giddens udlægninger af moderniteten op overfor hinanden, 
viser han samtidig at det refleksive er forbundet med en rekonstruktion, der forsøger at give 
muligheden for at skabe politikker til at forbedre de sociale betingelser. Mens det flydende er 
relateret til fremmedgørelsen i den flydende modernitet, hvor den manglede institutionelle 
stabilitet fører til mindre faste relationer og nye former for ensomhed. (Lee 2006: 359). 
 
Både Beck, Bauman og Giddens bringer noget nyt til diskussionen om moderniteten, hvilket 
vi mener, er brugbart i vores besvarelse af vores problemformulering. Grundet denne antagel-
se, valgte vi at inddrage disse teoretikere. Lees artikel, som det ovenstående har taget ud-
gangspunkt i, har klargjort diskussionen om teoretikernes respektive forskelle og ligheder. 
Disse forskelle og ligheder har været vigtige for vores projekt at klargøre og argumentere for, 
hvorfor vi har valgt som vi har. Lees artikel og diskussion heraf har derfor været en nødven-
dighed for den videre forståelse af projektet teoretiske ramme. Ydermere har denne afklaring 
af lighederne og forskellene i modernitetsforståelsen hos Beck, Bauman og Giddens været 
nødvendig for at kunne retfærdiggøre hvorledes de kan benyttes under den samme moderni-
tetsforståelse og derved holde den teoretiske ramme konsistent. Hvorved vi ligeledes mener, 
at kunne retfærdiggøre at benytte en samlet modernitetsterm, nemlig refleksiv modernitet, i 
stedet for at benytte alle tre, da vi finder termen refleksiv modernitet, som den der er mest 
dækkende for de forståelser af moderniteten, som de trods alt deler. 
 
Vi vil derfor gennem de næste tre kapitler, redegøre for henholdsvis Ulrich Beck udlægning af 
den refleksive modernitet og det kosmopolitiske menneske. Derefter for Zygmunt Baumans 
fortolkning af den flydende modernitets konsekvenser for fællesskabet, og slutteligt Anthony 
Giddens udlægning af den refleksive modernitets konsekvenser for individet. Dette stemmer 
fuldt overens med vores videnskabsteoretiske opdeling mellem makro, meso og mikro. 
 
Ulrich Beck - refleksiv modernitet 
Fra sociologiens tidlige start i slutningen af det 19 århundrede, har en af de centrale problem-
stillinger drejet sig om forholdet mellem fortiden, samtiden og fremtiden, i henhold til udvik-
lingen i samfundet. Der har været foretaget en række forskellige bud på en diagnose af sam-
fundet og udviklingen fra det stabile traditionsbundne samfund til det moderne dynamiske 
samfund. De tidlige diagnoser, som blev udviklet af fx Emilé Durkheim, havde fokus på den 
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stigende differentiering og anomi i det moderne samfund, mens de nutidige diagnoser har 
selve modernitetsprocessen som det centrale. Fælles for de nutidige diagnoser er spørgsmålet 
om hvorvidt der kan tales om en fortsat modernitet eller om moderniteten er gledet ind i radi-
kal anderledes tilstand, der på en række områder er afgørende forskellig fra moderniteten, som 
den har udformet sig siden industrialiseringen. Den tyske sociolog Ulrich Beck, har siden 
1980´erne beskæftiget sig med en samtidsdiagnose, der forsøger at definere karakteren af det 
moderne samfund som det har udformet sig siden 1960´erne. Beck har introduceret en række 
begreber til sociologien, hvor risikosamfund, første og anden modernitet og refleksiv moder-
nitet er centrale. Følgende er en afklaring af Becks modernitetsdiagnose og skal gennem vores 
projekt være det makroniveau, der danner vores basis for tolkningen af det moderne samfund 
og de elementer der karakteriserer det. 
 
Ulrich Becks diagnose af samtiden og moderniteten, som han delvist har udarbejdet sammen 
med Anthony Giddens og Scott Lash, er et forsøg på at give en bredere og mere strukturorien-
teret, diagnose af samtiden, end det tidlige diagnosebegreb om postmodernitet. Samtidig er 
det et forsøg på at re-konceptualisere og re-organisere sociologien ud af postmodernismen 
dekonstruktion. (Lee 2006; Beck et al. 1994).  
 
Første og anden modernitet 
I karakteristikken af samfundet arbejder Beck med et modernitetsbegreb i to tempi, udformet 
som idealtypiske modeller; den første modernitet og den anden modernitet. Begrebet om den 
første modernitet, henholder sig til den klassiske modernitetsforståelse af samfundet, som det 
har udviklet sig siden den franske revolution, mens den anden modernitet refererer til en 
fremtid, hvor der er sket en modernisering af moderniteten. De processer, der har karakterise-
ret den første modernitet, har skabt en moderat, om end hastig forandring, en forandring der 
har skabt en række utilsigtede konsekvenser som bliver den anden modernitets præmis. (Beck 
2002; Beck et. al 2003). 
 
Første modernitet 
Den første modernitets basispræmisser, knytter sig til udformningen af samfundets institutio-
ner på det europæiske kontinent og hviler på bestemte strukturelle forudsætninger, som defi-
neres indenfor nationalstatslige rammer. Samfundet udgøres af en række delelementer, der 
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hver især er karakteriseret ved særlige strukturer og fordringer, som danner selve grundlaget 
for det moderne samfund:  
 
1. Nationen defineres ved faste territoriale grænser, hvortil institutionerne refererer og 
hvorfra det andre nationer differentieres. 
2. Økonomien tænkes i nationalstatslige rammer, som afgrænsede nationaløkonomier, i 
en indbyrdes gensidig konkurrence, baseret på en afgrænset og begrænset kapitalisme. 
3. Samfundets struktur tænkes i en arbejdsmarkedsmodel, hvor fuld beskæftigelse er må-
let og hvor arbejde hænger nøje sammen med status, forbrug, rettigheder og social 
sikkerhed. 
4. Naturen betragtes som en national ressource, som skal gøres tilgængelig gennem ud-
vindelse og bearbejdning, og som samtidig ses som mulighedsbetingelse for idealet 
om permanent vækst. 
5. Skellet mellem befolkningsgrupperne er spaltet i simple og stivnede klassestrukturer, 
fortrinsvist opdelt mellem den borgerlige og den arbejdende klasse. 
6. Fælles rettigheder og individuel frihed antages som grundlæggende og urokkelige, 
men defineres høj grad af samfundets institutioner, hvor fx kvinder og børn holdes 
ude. 
7. Grundstammen i samfundets tilskrives kernefamilien, hvor manden og kvinden bidra-
ger til samfundet gennem reproduktion. 
8. Viden skabes på baggrund af rationalitet og instrumental kontrol og antages slutteligt 
at føre til fuld kontrol over den kaotiske natur. 
9. Viden monopoliseres og fører til en hierarkisering, mellem teoretisk rationel viden 
overfor eksperimentel følelsesorienteret viden. 
10. Samfundet er karakteriseret ved funktionel differentiering, hvor de enkelte subsyste-
mer i samfundet skilles og sættes i et hierarki (Beck 2002; Beck et. al 2003). 
 
Samfundet under den første modernitet er på den ene side præget af en hastig udvikling og et 
klart positivt fremtidssyn, men er på den anden side alligevel præget af en vis stabilitet, ho-
mogenitet og forudsigelighed, da det nationale er definerende for forståelsen af udviklingen, 
som holdes indenfor disse territoriale rammer.  
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”Die Welt der Ersten Moderne ist durch ein System von Dichotomien und Dualen geordnet, 
das den Gesellscahftsmitgliedern ihren Platz in einer Kategorienordnung zuweist, die nur 
solche Ambivalenzen und Uneindeutigkeiten kennt, welcheim Prinzip (so lautet die herr-
schende Sichtweise) immer wieder durch Verfahren der Wiederstellung von Ordnung aufge-
hoben werden können.“ (Beck 2005: 117). 
 
Anden modernitet 
Mens forudsigeligheden og stabiliteten er karakteristisk for den første modernitet er den an-
den modernitet karakteriseret ved opløsning af de rammer og grænser, der var i den første 
modernitet og basispræmisserne mister deres grundlag. De institutioner, der definerede den 
første modernitet, svinder enten ind eller udhules og mister deres indhold, status og mulighed 
for at være definerende for samfundet: 
 
1. Nationen udhules under globaliseringens mobilisering af arbejdskraften og kun ram-
merne står tilbage som tomme containere, og de nationale symboler mister deres sam-
lingskraft. 
2. Økonomien globaliseres og produktionssted og aftager skilles, samtidig med at profit-
ten ikke akkumuleres nationalt, men kooperativt og samtidig med at kapitalismen sæt-
ter sig fri af de nationale rammer, stiger de økonomiske kriser i antal. 
3. Samfundet, som en arbejdsbaseret struktur, svinder ind i takt med at globaliseringen 
spreder arbejdsstyrken gennem behovet for fleksibilitet og den sociale sikkerhed pri-
vatiseres. 
4. Naturen, som ressource, svinder ind og udnyttelsen viser sig at have katastrofale kon-
sekvenser i form af voldsomme globale økologiske forandringer, der rammer både in-
dustrialiserede og ikke industrialiserede nationer. 
5. Klassestrukturen svinder ind og mister sin betydning. Tilbage står en bred middelklas-
se, og et stigende skel mellem rig og fattig. 
6. De individuelle rettigheder udhules eller afgives ved oplevelsen af globale risici som 
følge af globaliseringen, fx i form af globaliseret terrorisme, og den individuelle pri-
vatsfære invaderes gennem interaktive massemediers udbredelse. 
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7. Kernefamilien opløses og det kollektive samvær mister legitimitet, mens forholdet 
mellem kønnene udlignes. Samtidig redefineres familien og det primære skel mellem 
børn og voksne udvaskes. 
8. Rationel viden, som grundlag for naturbeherskelse, mister sin uskyld i takt med at 
konsekvenserne af naturudnyttelsen vokser og resultaterne af den rationelle viden 
kompliceres. 
9. Vidensmonopolerne indenfor samfundets subsystemer, mister status som grundlag for 
sandheden, og kæmper i stigende grad med modeksperter, der præsenterer andre bud 
på virkeligheden. 
10. Den funktionelle differentiering udhules og subsystemerne mister deres rettighed til 
deres afgrænsede område og deres legitimitet udhules og nye hybridformer opstår 
(Beck 2002; Beck et. al 2003). 
 
Den opløsning der sker af den første modernitets basispræmisser, under den anden moderni-
tet, skyldes en række utilsigtede konsekvenser af den udvikling, der er sket under den første 
modernitet. De strukturelle forandringer, der sker, af det traditionsbaserede, før moderne sam-
fund, op gennem den første modernitet, får deres eget ’liv’ og begynder at skabe forandringer, 
som ikke umiddelbart var tilsigtet ved deres ’fødsel’. ”Die Krisen der Zweiten Moderne wer-
den mit anderen Worten durch forcierte Moderniserungsprozesse ausgelöst, die nunmehr de-
ren eigene Grundlagen ergreifen.” (Beck 2005: 110). Samtidig reagerer de grundlæggende 
institutioner og de individer der er indeholdt i den anden moderne samfundsstruktur, på en 
måde der reproducerer de utilsigtede konsekvenser af den første modernitets strukturelle 
grundlag og det er netop denne selvreproducerende reaktion som Beck betegner som refleksiv. 
 
Refleksiv modernitet 
Når Beck benytter sig af betegnelse refleksiv modernitet refererer han til den proces, der sæt-
ter moderniseringen af moderniteten, og leder hen i mod den anden modernitet. Ordet reflek-
siv henviser ikke til en indre kognitiv proces, men til en ukontrolleret reproduktion af de 
strukturelle ændringer der er forekommet i den første modernitet. 
 
”The ´reflexitvity´ in ´reflexive modernization´ is often misunderstood. It is not simply a re-
dundant way of emphasizing the self-referential quality that is a constitutive part of moder-
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nity. Instead, what ´reflexive modernization´ refers to is a distinct second phase: the moderni-
zation of modern society. When modernization reaches a certain stage it radicalizes itself. It 
begins to transform, for a second time, not only the key institutions but also the very princi-
ples of society. But this time the principles and institutions being transformed are those of 
modern society.” (Beck et al. 2003: 1). 
 
Alle de basispræmisser, der har kendetegnet det moderne samfund, kastes ind i en stadigt sti-
gende spiral af radikale ændringer, der trækker et større og større efterslæb af utilsigtede pro-
blemer, der bryder alle de grænser, der blev taget for givet i det moderne samfund. Beck kal-
der disse ændringer for ”Meta-ændringer”, da de ikke som under den første modernitet sker 
indenfor samfundets basispræmisser, men netop bryder med disse præmisser og sprænger 
rammerne indefra og skaber en modernisering af moderniteten. Denne metaændring af det 
moderne samfund giver et ontologisk skift fra forholdsvis stabilitet og monokausalitet, til en 
multikausal forandringsproces, der arbejder på grundlæggende institutioner, men også på de 
overordnede teoretiske forklarings modeller, som giver et helt overordnet epokebrud, med 
forståelsen af modernitet.  
 
”Epokebruddet grunder i, at de ledende ideer og dermed også institutionaliserede kernesvar i 
det første moderne, der henviser til hinanden, mister deres selvfølgelighed og overbevisnings-
kraft: i globaliseringens dimension ideen om territorialitet, i arbejdssamfundets dimension 
ideen om fuld beskæftigelse, i individualiseringens dimension ideen om et forudgivet fælles-
skab og hierarki, i kønsforholdenes dimension ideen om den ”naturlige” arbejdsdeling mel-
lem mænd og kvinder, i den økologiske krises dimension ideen om udnyttelse af naturen som 
grundlag for grænseløs vækst. Hermed er der forbundet en afgørende konsekvens: Det øde-
lægger de ledende ideer, grundlaget og i sidste ende også monopolfordringen om modernitet i 
det moderne, der i sit udspring er vestlig-europæisk.” (Beck 2002: 84). 
 
Den refleksive modernitet ødelægger de rammer og begrænsninger, der fandtes under den 
første modernitet, og derved er hele grundlaget og hele forståelsen af det moderne samfund 
radikalt ændret, og kontrollen med samfundets delelementer forsvinder. Dette har samtidig 
voldsomme konsekvenser for de individer, der lever i denne refleksive modernitet, og den 
måde hvorpå de fællesskaber de indgår i bliver påvirket. Da skellet mellem klasserne er op-
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hævet og de begrænsninger, der holder det enkelte individ til særlige bindinger, er eroderet, er 
samtidig det sociale bånd mellem givne fællesskaber brudt og en række nye forestillede fæl-
lesskaber opstår og konkurrerer indbyrdes med hinanden om anerkendelse og sandhed. Det 
der før var grænser, er nu blevet til et spørgsmål om til- eller fravalg. Desuden bliver indivi-
dets identitet befriet fra det nationale territorium og kan ikke længere ses som bundet til en 
national status, da denne er blevet opløst i takt med globaliseringens vækst og den stigende 
migration. Ydermere bliver spørgsmålet om inklusion og eksklusion defineret ad hoc som 
nødvendigheden opstår og afhængig af kontekst. ”The question ´What groups do I belong to?´ 
can no longer be answered collectively according to pre-given social patterns, but must in-
stead be answered individually with reference to changed probabilities and new stereotypes.” 
(Beck 2003: 24).  Den individuelle selvbiografi, hviler ikke længere på forudgående paramet-
re som familie eller klasse, men udformes ad hoc gennem netværk og situationer. Individet 
står tilbage alene som grundlag for fortolkningen af sine omgivelser og sin selvbiografi, men 
samtidig er individet, på globaliseringens præmisser, afhængigt af andre og deres beslutnin-
ger, gennem de netværk som det indgår i og bliver herved afhængigt af kontekst i sin selvde-
finering.  
 
”Put in plain terms, ´individualization´ means the disintegration of the certainties for oneself 
and others without them. But it also means new interdependences, even global ones. Individu-
alization and globalization are in fact two sides of the same process of reflexive moderniza-
tion.” (Beck et. al 1994: 14).  
 
Samtidig sker der en opblødning i forholdet mellem individet og det nationale og det globale. 
Beck argumenterer for en kosmopolitisering af individet under den refleksive modernitet, 
hvor individet i højere og højere grad tager den globale anden ind i sin livsverden (Beck og 
Grande 2010: 417ff.). Da den refleksive modernitet har opløst skellet mellem os og de andre 
og individerne er i højere og højere grad forbundet over landegrænser gennem det fleksible 
arbejdsmarked og de globale økonomiske strukturer. Derudover har de utilsigtede konsekven-
ser af den første modernitet skabt en lang række problemer, som ikke kan imødekommes in-
denfor snævre nationale rammer, men nødvendiggør en global handlen. Kosmopolitisme be-
grebet skal dog ikke forstås som en normativ universalisme eller som det klassiske begreb om 
verdensborger, men nærmere som en række af forestillede kosmopolitiske fællesskaber, hvor 
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individerne står i gensidig relation, på tværs af nationale skel, samtidig med at de har en for-
ankring i det lokale samfund, som de lever i. Derudover er begrebet et opgør med den euro-
centrisme, der har præget synet på individet og det nationale op gennem den første modernitet 
(Beck og Grande 2010: 420ff.).  Kosmopolitisme, er ifølge Beck, noget der sker i individerne 
og skal ikke forveksles med globaliseringen, som sker på et mere overordnet plan. ”Whereas 
globalization presupposes, cosmopolitanization dissolves the ´onion model´ of the world, 
where the local and the national form the core and inner layer and the international and glo-
bal form the outer layer.” (Beck og Sznaider 2010: 389). Begrebet er et både/og begreb og 
kan altså både gabe over den lokale forankring og det nationale ståsted, samt de globale fore-
stillede fællesskaber og kan derfor skabe en kosmopolitisk hukommelse, der danner nye soli-
dariteter og derved påvirke de transnationale politikker. Den skaber nye rammer for en fælles 
sameksistens, men også grobunden for nye konflikter. 
Mens vi i projektet benytter Beck på et mere overordnet plan, nemlig som makrodelen af vo-
res teorimodel, benytter vi Bauman til at identificere de konsekvenser, som den refleksive 
modernitet skaber for de fællesskaber som vi alle er en del af. Hvilket vil udgøre mesodelen af 
vores teorimodel. 
 
Zygmunt Bauman – Individ og fællesskab 
Den periode af Baumans forfatterskab vi tager udgangspunkt i, er den nyere del, hvor han 
lægger afstand til postmodernismen og udvikler sin egen modernismeteori om ”flydende mo-
dernitet”. Det første afsnit vil kort redegøre for Baumans grundantagelser og dernæst vil vi 
beskrive hvad Bauman siger omkring fællesskaber, da det hovedsageligt er det vi vil benytte 
ham til, da Bauman i højere grad end Beck og Giddens har sat separat fokus på modernitetens 
påvirkning af fællesskaber. Som nævnt i tidligere diskussionsafsnit, anvender vi Bauman ud 
fra et mesoniveau og det er hans tanker omkring fællesskaber, som vi interesserer os for.  
Bauman forklarer, at det førindustrielle samfund var bygget op omkring en fast meningsgiven-
de orden. Man blev født ind i en bestemt rolle i samfundet, og den urokkelige orden sørgede 
for samhørighed og solidaritet medlemmerne imellem. Fællesskabet trivedes i arbejdet med at 
opretholde den traditionelle orden, indtil de store teknologiske udvikling begyndte at have ind-
flydelse på arbejdsliv og dermed også den enkeltes oplevelse af at være en del af en større 
sammenhæng (Bengtsen og Sörensson 2007: 1). 
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Bauman mener, at mennesket ikke længere ser sin livshistorie som en sammenhængende histo-
rie, men hver begivenhed som en selvstændig hændelse uden forbindelse til tidligere punkter. 
Der er ikke længere nogen faste holdepunkter i tilværelsen, ingen store fortællinger som et 
grundlæggende fundament, når livet gør begynder at stille mennesket overfor forskellige valg. 
Der er kun en selv. Hvis det går skidt, så kan man som tidligere ikke læne sig op af det me-
ningsgivende fællesskab, nu må man selv finde ud af at løse knuderne2
Bauman ser den radikale individualisering, som der er sket under den refleksive modernitet, 
som et grundvilkår for det moderne menneske. Den radikale individualisering bygger på idéen 
om, at den enkelte har værdi i sig selv, tager beslutninger for sig selv og lever for sig selv og 
ikke for andre. Bauman påpeger at, vi har skabt et samfund af forbrugere og forklarer, at det er 
konsekvensen af tabet af den store fortælling til at skabe samhørighed (Bauman 2006: 16). 
Forbrugskulturen er blevet centrum for livet, så hermed er vi også forbrugere af relationer til 
andre mennesker. 
 (Bengtsen og Sörens-
son 2007: 2). 
I bogen ”Fællesskab” beskriver undertitlen; en søgen efter tryghed i en usikker verden allere-
de hvorledes Bauman anskuer fællesskaber under den refleksive modernitet.  
Ordet fællesskab har, ifølge Bauman, en grundlæggende positiv klang: ”Herinde, i fællesska-
bet, kan vi slappe af – vi er i sikkerhed, her lurer der ingen farer i mørke kroge”. At have et 
fællesskab eller at være medlem af et fællesskab, er et gode og vi associerer det altid med 
noget positivt (Bauman 2002: 7f). I fællesskabet er man ikke fremmede for hinanden og det er 
dér mennesket finder hjælp hvis det snubler og falder, hvilket fungerer som en kontrakt. En 
kontrakt som ikke artikuleres og som ikke er nedfældet, men som alle er indforstået med. 
Denne kontrakt forpligter hvert enkelt medlem til at hjælpe de andre medlemmer og undskyl-
de hvis en fejltagelse laves (Bauman 2002: 8). Ifølge Bauman er det let at se hvorfor ordet 
fællesskab føles behageligt og stiller derfor spørgsmålet; for hvem ville ikke have lyst til at 
være en del af sådan et fællesskab? (Bauman 2002: 9). Bauman udlægger vores nutidige sam-
fund, som præget af mennesker som holder deres kort tæt ind til kroppen og hjælper ikke hin-
anden, medmindre der er en gevinst at hente. Konkurrencen og den stærkes ret er i højsædet 
og derfor forekommer fællesskab som en sød klang i ørene og fremmaner alt det man savner 
og længes efter, nemlig tryghed og sikkerhed (Bauman 2002: 9f). 
                                                          
2 I relation til Giddens begreb omkring ontologisk sikkerhed, kan det dermed argumenteres at et fællesskab kan 
medføre en ontologisk usikkerhed. 
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Fællesskab symboliserer kort sagt en verden som ikke længere er tilgængeligt for os, men 
som vi inderligt ønsker at leve i igen. Fællesskab er nu om dage en anden betegnelse for det 
tabte paradis, men et paradis vi brænder efter og søger veje til. Ifølge Bauman forekommer 
fællesskabet som et paradis, fordi vi sætter det som et modstykke til vores barske virkelighed. 
Mennesket begynder at fantasere om det tætte og nære fællesskab som engang var, fordi den 
differentiering som mennesket skaber, gør at fantasien får næring og det fantaserede fælles-
skab virker endnu mere tillokkende (Bauman 2002: 9f). Bauman siger dog også, at det har sin 
pris at nyde det privilegium ”at være med i et fællesskab”, fordi den enkelte mister sin auto-
nomi, og får derved indskrænket sin frihed. Retten til selvhævdelse og retten til at være sig 
selv er noget man skal opgive, men uanset hvad man vælger så opgiver man noget. Hvis man 
vælger fællesskabet indskrænkes friheden og sikkerheden øges, men hvis man derimod væl-
ger fællesskabet fra, indskrænkes sikkerheden hvorimod den individuelle frihed vil blomstre 
(Bauman 2002: 10). Sikkerhed og frihed er to dyrebare eftertragtede værdier, dog vil man 
pga. den nye dagsorden under den refleksive modernitet, være nødsaget til at vælge mellem 
disse. I følge Bauman, ser det ud til at vi ikke vil holde op med at drømme om fællesskaber, 
men vi vil ej heller finde et selvbestaltet fællesskab som vil kunne give os de glæder, vi har 
drømt om (Bauman 2002: 11).  
Fællesskabet har sin pris, men det har også en pris at vælge det fra. Fællesskabets mulighed 
for at skabe trygge rammer, vil samtidig begrænse individets frie ret til at udfolde sig uden 
fællesskabets restriktioner. Individet er altså stillet overfor et paradoksalt valg mellem frihed 
og tryghed/sikkerhed. Frihed og tryghed er for Bauman; 
"…på én og samme tid komplementære og uforenelige, og sandsynligheden for, at de geråder 
i konflikt, har altid været og vil altid være lige så stor som nødvendigheden af deres forening" 
(Bauman 2002: 25) 
Kun ved at konfrontere os med fællesskabets immanente paradoks; at frihed og tryghed ikke 
kan leve i harmoni, har vi en mulighed for at undgå fortidens fejltagelser. De temaer Bauman 
kredser om er disse sammenstød mellem forestillinger om frihed og tryghed. De vestlige sam-
funds krig imod fællesskabet i frihedens navn er vundet, og tilbage står de mindst ressource-
stærke forladt i utrygheden og usikkerheden. De har ikke ressourcerne; vidensmæssigt, socialt 
og økonomisk, til at drage maksimal fordel af den nyvundne frihed til at realisere sig selv. Det 
er et dilemma som er uundgåeligt, fordi vi, ifølge Bauman, ikke kan være menneskelige uden 
såvel sikkerhed som frihed, men det mennesket skal forstå er, at det ikke kan få begge værdier 
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samtidigt, men det forhold giver ingen grund til at vi skal holde op med at forsøge siger han. 
Selv hvis det skulle lykkes os at skabe et fællesskab, der bygger på fælles forståelse, vil det 
altid forblive skrøbeligt og sårbart, fordi fællesskabet altid vil fordre en overvågning, for-
stærkning og forsvar. De mennesker, der drømmer om et fællesskab i håb om at opnå stabilt 
og langsigtet sikkerhed og om at befri sig selv for den tunge byrde, hele tiden at skulle blive 
stillet overfor nye, svære valg og risici, som man skal tage stilling til, vil i sidste ende blive 
dybt skuffet. Det de allerhøjest vil finde er fred og tryghed af den provisoriske art. De vil al-
drig kunne sænke paraderne og slappe helt af, fordi fællesskabet vil blive angrebet fra alle 
sider. Af fjender udefra, men ikke mindst også af indre dynamikker, som på et eller andet 
tidspunkt vil modarbejde hinanden. Bauman påpeger at nutidens fællesskabssøgere i sidste 
ende vil blive skuffede, fordi det håb om fred og ro de søger, og som gør deres drømme så 
tillokkende, vil blive knust hver gang de erklærer at de har fundet fællesskabet (Bauman 
2002: 20f).  
Dette siger Bauman fordi, at det reelt eksisterende fællesskab aldrig vil leve op til hver enkelt 
medlems drøm, derfor vil fællesskabet heller ikke dæmpe menneskets frygt og usikkerhed, og 
ironisk nok tilføjer Bauman at det er dette paradoks, altså denne kompleksitet, som gør at 
stræben efter et fællesskab stadig fortsætter, i hvert fald i vores drømme. 
Forskellene mellem Becks beskrivelse af de nye forestillede fællesskaber og Baumans udlæg-
ning af fællesskabets indbyggede paradoks, giver en god ramme for forståelsen af fællesska-
bet under den refleksive modernitet. Fællesskabet som Beck skitserer, er et grænseoverskri-
dende og grænseskabende forestillet fællesskab, hvor individet har afsøgt sine indre potentia-
ler og dannet sin identitet omkrig et forestillet fællesskab, der er kosmopolitiseret og afhæn-
gigt af ’den anden’. Men dette fællesskab er samtidig et skrøbeligt fællesskab, som ikke bin-
der individerne i et snævert sammenhold, da ’den anden’ altid kan vælge at skabe sig en an-
den identitet og shoppe videre efter andre fællesskaber. Dette stemmer helt overens med 
Baumans udlægning af det uopnåelige ’paradisiske’ og ’fantaserede’ fællesskab, der på den 
ene side kan give individet det det ønsker, men samtidig opsætter grænser for de individuelle 
udfoldelsesmuligheder, hvilket skaber en indre spænding i fællesskabet. Både Beck og Bau-
man er enige om at mennesket på trods af den indbyggede ustabilitet i fællesskabet under den 
refleksive modernitet, alligevel i høj grad søger disse fællesskaber, da de på den ene side giver 
tryghed og stabilitet i en kaotisk verden, hvor de traditionelle grænser er opbrudt, og på den 
anden side netop kan være identitetsskabende og definere hvem man er. 
Roskilde Universitet Konversioner i den refleksive modernitet December 2010 
35 
 
Anthony Giddens – Modernitet og selvidentitet 
Der er tidligere blevet gjort rede for Beck og Baumans tanker, omkring henholdsvis refleksiv 
modernitet, der tog udgangspunkt i et makroniveau, samt fællesskaber der tog udgangspunkt i 
et mesoniveau. Dette faktum, efterlader os søgende efter det sidste niveau i vores tredeling: 
mikroniveauet. Dette niveau vil inddrage Anthony Giddens arbejde, der indeholder betragt-
ninger omkring begrebet ontologisk sikkerhed, og på denne måde vil tredelingen fuldendes. 
 
I bogen ”Modernitet og Selvidentitet” trækker Giddens perspektivet ned på aktørplan, hvor 
han, med nogle af de samme begreber omkring ’det moderne’ som Beck og Bauman bruger, 
viser hvorledes en aktør hele tiden tvinges til, at træffe valg omkring hvorledes man ønsker at 
leve: hvordan man skal opføre sig, hvilket tøj man skal bære, hvad man skal spise (Giddens 
1996: 26). En meget væsentlig pointe hos Giddens ligger i, at individer qua den refleksive 
modernitet, privilegeres med en række valg, men ligeledes at valget er en forudsætning for 
velbefindende, og derfor en nødvendighed: vi har ikke andet valg end at vælge (ibid.: 100).   
 
Ontologisk sikkerhed 
Giddens mener, at en analyse af selvidentitet skal finde sted på baggrund af et ”overordnet 
billede af individets psykologiske karakter” (Giddens 1996: 49). For at kunne arbejde med 
dette er man, som forsker, nødt til at få opfyldt en overordnet præmis: at individet altid er klar 
over hvad det foretager sig, er klar over hvorfor det gør hvad det gør samt at det kan beskrive 
det. Dette kalder Giddens for refleksiv opmærksomhed. Alle individer overvåger, ikke bares 
sig selv, men også omstædighederne for deres handlinger, som en del af deres aktiviteter. 
Giddens bruger begrebet praktisk bevidsthed omkring det at være i stand til at ’holde sig i 
gang’ i hverdagsaktiviteternes kontinuitet. Imidlertid er den praktiske bevidsthed i højere grad 
ikke-bevidst, det vil sige en automatisme, end ubevidst (ibid.).  
Begrebet ontologisk sikkerhed, er forbundet med den praktiske bevidsthed, fordi det er denne 
form for bevidsthed der rummer det uudtalte (Giddens 1996: 50). Dette får, for Giddens, be-
tydning for hans begreb, ontologisk sikkerhed, fordi han med Garfinkels3
                                                          
3 Harold Garfinkel, amerikansk sociolog. 
 studier af alminde-
ligt sprog, viser hvorledes reaktioners accept, afhænger af en fælles – men ubevidst og ubevi-
selig – virkelighedsramme. Alle aktører vil, for deres egen skyld, tage nogle forhold for givet, 
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der ligeledes skal forstås i relation til førnævnte automatismer. Disse forhold omfatter eksi-
stentielle spørgsmål, der angår tid, rum kontinuitet og identitet (Giddens 1996: 51).  
Giddens adresserer spørgsmålet: Hvad skaber en følelse af ontologisk sikkerhed, der kan bære 
individet gennem dets kriser, overgange, og høj-risiko situationer? Han svarer selv at tillid til 
virkelighedens eksistentielle forankring hviler på en emotiv-kognitiv tiltro til andre personers 
pålidelighed. Her inddrager Giddens begrebet, fundamental tillid, der er den form for tillid, 
der skabes i spædbarnsstadiet. (ibid.: 52ff) 
Giddens mener at det tillidsbånd, der skabes mellem et barn og dets omsorgspersoner, for 
barnet, kan opfattes som en slags emotionel vaccination mod eksistentiel angst, dvs. ”en be-
skyttelse mod fremtidige trusler og farer som gør det muligt for personen at bevare håb og 
mod i krævende situationer” (Giddens 1996: 54). Alle normale individer bærer rundt på denne 
form for beskyttende hylster, som Giddens kalder det, der sørger for at individet er i stand til 
at fortsætte med deres hverdagsaktiviteter. Det beskyttende hylster er ikke en fast overbevis-
ning om sikkerhed, men snarere en grundlæggende følelse af uvirkelighed, fordi der i praksis 
sættes parentes om begivenheder, der kan true individets psykiske eller fysiske integritet. Det 
er dermed en følelse af relativ usårlighed (Giddens 1996: 54f).  
Giddens forklarer, at det at føle sig ontologisk sikker, vil sige at man på et ubevidst plan og et 
praktisk bevidsthedsniveau, ikke føler sig usikker, men har svarene på de eksistentielle 
spørgsmål, man som individ stiller (ibid.: 62). Disse spørgsmål inddeler Giddens i fire katego-
rier: 1) eksistens og væren, 2) endelighed og menneskeligt liv, 3) oplevelsen af andre og 4) 
selvidentitetens kontinuitet. For på en tilfredsstillende måde at kunne besvare spørgsmålene 
skal man ’holde sig i gang’ i kontekster af social aktivitet (Giddens 1996: 71). De fire typer af 
spørgsmål, præsenteres her: 
 
1. Eksistensen i sig selv, er det første spørgsmål, det vil sige opdagelsen af ’den eksterne 
realitets’ ontologiske ramme. Giddens beskriver, med hjælp fra Kierkegaard4
                                                          
4 Søren Kierkegaard, dansk filosof og teolog. 
, hvordan 
det at være, for det menneskelige individ, vil sige at være ontologisk bevidst. Dette 
skal ikke forveksles med selvidentiteten, der præsenteres længere nede. Giddens beto-
ner igen hvordan det at ’holde sig i gang’, er en del af det at skabe ontologiske refe-
rencepunkter i hverdagslivets sammenhænge, der styrker accepten af virkeligheden, og 
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det at være: ”ved at ’udføre’ hverdagslivet besvares individets spørgsmål om væren – 
det gør de i kraft af de aktiviteter, det er involveret i”. Dette er et svar der fin-
des/udføres på adfærdsniveau (ibid.: 63). 
2. Det næste spørgsmål handler om endelighed og menneskeligt liv, og drejer sig om re-
lationerne mellem individet og den ydre verden. Lige såvel som individet stiller 
spørgsmål omkring dets væren, stiller det på samme tid spørgsmål omkring dets ikke-
væren. Det vil sige, at individets ikke-væren er en del af dets væren, fx når vi gør os 
tanker omkring døden/endeligheden (ibid.: 64).  
3. Det tredje punkt, oplevelsen af andre personers eksistens. Giddens peger på den im-
manente sammenhæng, der befinder sig mellem ”indlæringen af andres personlige ka-
rakteristika og de øvrige væsentlige dimensioner af den ontologiske sikkerhed” (ibid.: 
67). Nærmere betegnet, mener Giddens tilliden til andre er væsentlig for egen ontolo-
giske sikkerhed. Giddens skriver at ”Selvbevidsthed ikke har primat i forhold til be-
vidstheden om andre, idet sproget – som i sig selv er offentligt – er et adgangsmiddel 
til begge” (ibid.: 66). Dermed udspringer intersubjektivitet ikke af subjektivitet, men 
omvendt (ibid.). 
4. Den sidste type af eksistentielle spørgsmål, typologiserer Giddens som dem der om-
handler selvidentiteten. Giddens starter med at pointere at selvet er et amorft fæno-
men, hvorfor det er oplagt at stille spørgsmålet: Hvad er selvidentitet? Selvidentitet 
kan ikke blot være noget stabilt som objekter (ibid.: 67f). Giddens elaborerer hvorle-
des selvidentiteten ikke kan reduceres til resultatet af ”kontinuiteten i individets hand-
lingssystem” (ibid.: 68)., men noget der ”rutinemæssigt må skabes og opretholdes i in-
dividets refleksive aktiviteter” (ibid.). Giddens definerer selvidentitet som, ”selvet som 
det refleksivt forstås af personen på baggrund af vedkommendes biografi” (ibid.). 
Dermed inddrager Giddens, det kognitive element ved at være en person (ibid.).  
 
I forlængelse af disse fire punkter beskriver Giddens hvordan selvidentitet bedst beskrives 
gennem kontraster/modsætninger. En sådan kontrast kan ses hos personer hvis selvfølelse er 
ødelagt eller forstyrret, og derfor er ontologisk usikre. Hvis man er ontologisk usikker har 
man en tendens til at mangle en stabil følelse af biografisk kontinuitet; mislykkede forsøg på 
at skabe en varig forestilling om at være levende; diskontinuitet i den tidsmæssige erfaring: en 
opfattelse af tid som adskilte momenter der umuliggør en kontinuer fortælling (om jeg’et); 
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angst for: udslettelse, at blive overdynget, mast eller overvældet af begivenheder der trænger 
sig på udefra. 
 
En person i et ydre miljø fyldt med forandring, vil være tvangsmæssigt optaget af angsten for 
mulige risici ift. sin eksistens, hvilket vil medføre lammelse i praktiske opgavesituationer. 
Individet vil opleve en ”indre død”, fordi personen mangler evnen til at blokere fra påtræn-
gende farer: hvilket også benævnes som en manglende evne til at opretholde det beskyttende 
hylster.  
Personen mangler evnen til at udvikle og opretholde tillid til egen selvintegritet; føler sig mo-
ralsk tom, fordi individet mangler ”varmen fra en kærlig selvrespekt” (ibid. 69). I sådanne 
sammenhænge vil individet forøge sig med en selvransagelse, hvilket blot vil føre til ”en fø-
lelse af at selvets levende spontanitet er blevet til noget dødt og livløst” (ibid.: 69).  
Dette medfører ikke nødvendigvis ikke det ikke kan lade sig gøre at avancere, fra det ontolo-
gisk usikre, til det sikre. Det indebærer imidlertid en mere refleksiv tilgang. Giddens definerer 
motiver som ”individets ’underliggende følelsestilstand’ – en tilstand, der involverer såvel 
ubevidste påvirkningsformer som mere bevidst oplevede kvaler eller tilskyndelser” (ibid.: 81). 
Giddens uddyber hvorledes behov og motiver, i relation til spædbørns opvækst, er forskellige, 
i og med at motiver indebærer en kognitiv tilgang til den tilstand der skal realiseres. Dermed 
har spædbørn ikke motiver, men udelukkende behov. Dermed siger Giddens at ”motiver affø-
des grundlæggende af angst og de læreprocesser, hvorigennem en følelse af ontologisk sik-
kerhed skabes” (ibid.). 
Individets motiver bør eftersøge det ideale selv, hvilket Giddens, med hjælp fra den frue-
dianske psykoanalytiske tradition, definerer som selvet som individet ønsker det (ibid.: 86). 
 
Giddens forklarer omkring hvorledes han, med inspiration fra Rainwater5
 
, betragter individer, 
og terapi af disse. Følgende elementer findes relevante i relation til vores analyse, hvor neden-
stående betragtninger anvendes: 
                                                          
5 Janette Rainwater, amerikansk coach 
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• Individet tillemper sin fortid ved at vurdere den i lyset af hvad der kan forventes af en 
(organiseret) fremtid. Selvets bane har en sammenhæng, som udspringer af en kogni-
tiv bevidsthed om de forskellige faser i livsforløbet (ibid.: 94). 
• Selvet betragtes som et refleksivt projekt, som individet er ansvarlig for, dvs. vi er ik-
ke hvad vi er, men hvad vi gør os til. Dermed handler det i høj grad at lære at kende 
sig selv bedre (ibid.: 94). I relation til dette kan individet stille sig forskellige spørgs-
mål: Hvad er det, der sker lige nu? Hvad tænker jeg? Hvad foretager jeg mig? Hvad 
føler jeg? Hvordan trækker jeg vejret? (ibid.: 95).  
• Selvrealisering skal forstås som en balance mellem mulighed og risiko. Her menes, at 
hvis ens liv skal forbedre sig, er man nødt til at tage nogle chancer. Individet er nødt 
til at konfrontere nye farer, som en del af det, at bryde med etablerede adfærdsmønstre 
(ibid.: 97). For eksempel kan der være passager i individets liv, der skaber meget for-
andring: at flytte hjemmefra, begynde et nyt arbejde/studie, indlede et nyt forhold, 
flytte mellem forskellige områder eller rutiner (ibid.: 98f). 
• Selvrealisering kræver kontrol med ens tid, hvilket kræver man kan føre en dialog med 
tiden. For eksempel kan individet føre dagbog og på den måde diskutere sin identitet 
med sig selv (ibid.: 95). For at der kan opnås personlig udvikling, kræver det at man er 
oprigtig over for sig selv (ibid.: 97f). 
 
I relation til selvrealisering og valg der skal træffes omkring nyt arbejde studie etc., forklarer 
Giddens omkring det han kalder skæbnesvangre øjeblikke. Disse øjeblikke er situationer, hvor 
det af individet, kræves at vedkommende tager beslutninger, der er væsentlige for vedkom-
mendes (fremtidige) liv (ibid.: 135). Derfor er skæbnesvangre situationer pr. definition svære 
at træffe, fordi de involverer elementer hos individet, der både er problematiske og væsentli-
ge. Derfor argumenterer Giddens at skæbnesvangre øjeblikke, kan repræsentere en trussel 
mod individet, fordi det beskyttende hylster som skærmer individets ontologiske sikkerhed 
kan blive gennembrudt eftersom alt ikke længere er som det plejer (ibid.: 137). 
 
Denne afslutning på projektets overordnede teoretiske ramme, giver en sammenhængende 
analysemodel, for den genstand vi ønsker at operere med, nemlig konvertering. Men for at 
forstå hvorfor konvertering overhovedet er et relevant emne at undersøge, og for at forstå reli-
gionens rolle i vores nutidige samfund er det nødvendigt at afklare hvilken placering religio-
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nen har både i forhold til den refleksive modernitet, fællesskabet og det enkelte individ. Der-
for ønsker vi i det følgende afsnit at give en skitse af religionens placering og udvikling i sam-
fundet fra de tidlige sekulariseringshypoteser, frem til Ulrich Becks analyse af religions rolle i 
den refleksive modernitet, samt at give et analytisk supplement til vores overordnede analyti-
ske teorimodel. 
 
Religion i den refleksive modernitet 
Mens de brede samfundsdiagnoser, som de kommer til udtryk hos Beck, Baumann og Gid-
dens, tydeligt identificerer en lang række af kendetegn ved udviklingen i det refleksive sam-
fund og dets institutioner, er der samtidig områder der udelukkes af deres analyser. Religion 
er særligt et område som udelades i en lang række af samtidsdiagnoser, og hvis religion ende-
ligt berøres, sker det kun perifert. Dette gælder dog ikke for Beck, der i 2005 udgav en deci-
deret religionsanalyse. Når mange samfundsdiagnoser ofte udelader det religiøse perspektiv 
skyldes det i høj grad at sekulariseringshypotesen, i flere dekader, har været dominerende. 
Sekulariseringshypotesen indebærer forestillingen om religionens aftagende rolle som ramme 
for det moderne menneske, og hvor videnskaben og det rationelle verdenssyn, vil erstatte og 
slutteligt udviske religionens betydning for mennesket. På den anden side er der samtidig op-
stået en lang række af undersøgelser af religionens rolle og betydning for det moderne menne-
ske, der rokker til netop sekulariseringshypotesen. Det er særligt indenfor religionssociologien 
hvor en række af teoretikere giver forskellige bud på religionens rolle i det refleksive sam-
fund, men som oftest overses af de bredere diagnoser. 
 
Sekulariseringshypotesen 
Sekulariseringshypotesen kom til udtryk allerede i den tidlige sociologi, særligt hos Max We-
ber (1864-1920), og Émile Durkheim (1858-1917). Durkheims fokus på arbejdsdelingen i det 
moderne samfund og udviklingen fra mekaniske solidaritet til organiske solidaritet, fra gensi-
dighed til gensidig afhængighed, kunne ifølge Durkheim medføre anomi, grundet den stigen-
de individualisering og differentiering, hvor normer og fællesskaber gik i opløsning. I 
Durkheims funktionalistiske model, fungerede religionen som bidrager til social integration 
gennem fælles rituel praksis, men havde sat gud som objekt, frem for samfundet som var reli-
gionens egentlige objekt. Durkheim, mente at religionerne langsomt ville blive udskiftet af 
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videnskaben og rationel viden, men at der stadig ville være elementer af rituel og symbolsk 
praksis, til gavn for den sociale integration. (Andersen et al. 1996: 67ff; Gundelach 2002: 79). 
 
Weber var mere eksplicit i sin udformning af sekulariseringshypotesen. Weber anså rationali-
teten som forudsætningen for udviklingen af det kapitalistiske samfund. Menneskets adfærd 
har udviklet sig fra traditionel til målrettet adfærd og ligeledes har samfundet udviklet sig fra 
traditionsbundet til bureaukratisk reguleret. Denne rationalisering har præget samfundet på 
alle områder og har ved videnskabens udbredelse skabt en ’affortryllelse’6
 
 af verden, hvor 
menneskets idealer og tilværelsens mening, går tabt. Dette resulterer i at religionen mister sin 
overbevisningskraft i forhold til den rationelle organisering af det sociale og kommer derved 
mere og mere til at fremstå som irrelevant eller ligefrem som en modsætning til det moderne 
rationelle samfund. Derfor vil religionen langsomt forsvinde som grundlag for menneskets 
eksistens og glide ud af den menneskelige forståelsesramme. (Andersen et al. 1996: 102ff.; 
Gundelach 2002: 78). 
Hvis sekulariseringshypotesen, som den blev formuleret af Durkheim og Weber, antages som 
grundlag for religionens rolle i en nutidig samfundsanalyse, må det være nærliggende kun at 
beskrive religionens rolle perifert eller slet ikke berøre den, da den antages at være et for-
holdsvist overstået kapitel. Men samtidig syntes der at være bevægelser i det religiøse og 
værdibaserede landskab der trækker i en modstridende retning. Peter Gundelach har sammen 
med en række forskere, på basis af data fra den danske del af det europæiske værdiforsk-
ningsprojekt, EVS, forsøgt at afdække danskerens forhold til værdier og religion (Danskernes 
værdier 1981-1999). Religionssociologerne Peter B. Andersen og Ole Riis, har deltaget i pro-
jektet og gennemført en analyse af danskerne forhold til religion. Andersen og Riis, arbejder 
ud fra en dobbelthypotese om henholdsvis en sekularisering og en privatisering af religionen. 
Undersøgelsens data peger på, at sekulariseringshypotesen ikke kan underbygges ud fra de 
anvendte data, mens privatiseringshypotesen syntes bekræftet. Privatiseringshypotesen bygger 
på forestillingen om at ”religionen ikke nødvendigvis svækkes, men at den skifter fokus fra 
den institutionelle form til en personlig, åndelig søgen.” (Gundelach 2002: 90). Denne ånde-
lige søgen kan tage form af fx meditation eller forskellige former for bøn og religion antages 
                                                          
6 Weber benytter udtrykket ”Entzauberung” om denne affortryllelse, hvor rationaliteten har fjernet den mystik 
der i det traditionelle samfund omgav menneskets sociale livsverden. 
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mere at være et personligt valg, frem for en videreførelse af en given tradition. Samtidig anta-
ges religionen at være pluralistisk, hvor enkelt elementer kan pilles ud og blandes til en indi-
viduel religiøs praksis og hvor flere religioner antages at have lige sandhedsværdi. 
 
Privatiseringshypotesen og det religiøse marked 
Privatiseringshypotesen udløber af en længere debat om religionen og dens karakter i det re-
fleksive samfund, som forsøger enten at nuancere eller helt et etablere et nyt grundlag for re-
ligionen, i forhold til sekulariseringshypotesen. Debatten drejer sig om religionens substans 
og indhold, samt forholdet mellem individet og den religiøse praksis overfor samfundets 
struktur og det religiøse rum. Thomas Luckmann beskriver i “The Invisible Religion” religion 
ud fra en socialkonstruktivistisk model, hvor mennesket anskues som et transcenderende sub-
jekt, der konstruerer religion i gensidighed med andre subjekter i en social proces.  
 
”The social forms of religion are thus based on what is, in a certain sense, an individual reli-
gious phenomenon: the individuation of consciousness and conscience in the matrix of human 
intersubjektivity.” (Luckmann 1967: 69). 
 
Mennesket konstruerer religion i gensidighed med andre i en social proces, hvor den histori-
ske ballast spiller en rolle gennem de sociale processer, men hvor socialiseringen af religionen 
internaliseres og det objektive meningssystem ændres til en subjektiv realitet, der holdes op 
imod den objektive. Denne individuelle religion reproduceres i udvekslingen med andres in-
dividuelle religioner i et fælles socialt rum. Hvis der i det sociale rum kun reproduceres en 
religion og et verdensbillede forbliver samfundet relativt statisk, men ved mødet med andre 
religioner og verdensbilleder, vil der opstå en pluralitet af religioner og verdensbilleder i et 
marked hvor individet selv kan sammensætte religiøse elementer til mere private religioner. 
 
 ”Once religion is defined as a ”private affair” the individual may choose from the assort-
ment of ”ultimate” meanings as he fits – guided only by the preferences that are determined 
by his social biografy.” (ibid.: 99). 
 
Ved denne individualisering eller privatisering af religionen er der opstået et religiøst marked, 
hvor individet kan deltage i flere forskellige religiøse praksisser, afhængigt af præferencer og 
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hvor religionen ikke længere er så stor en del af den offentlige sfære, som den er en del af den 
private sfære. Dette har nødvendigvis den konsekvens, at hvis man skal søge at afdække reli-
gionens betydning for samfundets individer, skal man ikke søge i det offentlige institutionelle 
religiøse udtryk, men snare i den private religiøse praksis og forståelse.  
 
Ideen om et religiøst marked og privatiseringen af religionen, er et tema som i høj grad benyt-
tes af religionssociologerne Rodney Stark og William Sims Bainbridge. Stark og Bainbridge 
arbejder med privatiseringshypotesen i et forsøg på at gøre op med sekulariseringshypotesen 
og den ensidige fokus på de religiøse institutioner og i stedet rette fokus på den religiøse prak-
sis og individernes religiøse forståelser. Deres hovedargument er at sekulariseringen ikke 
medfører et fald i religiøsitet, 
 
 ”... the history of religion is not only a pattern of decline; it is equally a portrait of birth and 
growth. We argue that the sources of religion are shifting constantly in societies but that the 
amount of religion remains relatively constant.” (Stark et al. 1985: 3).  
 
Sekulariseringen har ifølge Stark og Bainbridge ikke ført til nedgang i religiøsitet, men nær-
mere en opblomstring i religiøs praksis i den private sfære. Religiøsiteten i den private sfære, 
medfører en konstant omformning og refortolkning af religionen, som kommer til udtryk i en 
lang række af forskellige praksiser, hvor de institutionelle former mister fodfæste overfor me-
re åbne formationer i et marked præget af udbud og efterspørgsel. Hele grundlaget for denne 
omformning ligger ifølge Stark og Bainbridge indlejret i selve sekulariseringen. ”The process 
of secularization is self-limiting and generates two countervailing processes. One of these is 
revival.”(ibid.: 2) og den anden proces er “religious innovation”(ibid.: 2). Hvor den første 
proces fører til sekteriske bevægelser, fører den anden til dannelser af kultisk virksomhed. 
Samtidig har Stark og Bainbridge en ontologisk antagelse om mennesket som en rationel ak-
tør, hentet fra den microøkonomiske teori, der antager at aktøren altid vil holde fordele og 
ulemper, op mod eventuelle valg og derefter handle ud fra hvad der giver størst udbytte, soci-
alt og kulturelt7
 
. 
                                                          
7 Denne teoretiske retning benævnes som ”rational choice theory” 
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Sekulariseringen eller moderniteten, som årsag til eller grundlaget for en fornyelse af religio-
nen, findes ligeledes som tema hos sociologen José Casanova, der anskuer en lang række af 
de religiøse fænomener der er opstået i det refleksive samfund som udtryk for en vitalisering 
og modernisering af forskellige religiøse formationer (Casanova 1994: 225). Casanova argu-
menterer for helt at forlade sekulariseringshypotesen, da der reelt ikke syntes at være tegn på 
at religionen er under afvikling. Det religiøse udtryk og den religiøse praksis er under foran-
dring og dette gælder både sekulære nationer, som fx USA og Europa og ikke sekulære natio-
ner som fx Iran og Afghanistan. Hvad der reelt er sket i det refleksive samfund, går stik imod 
sekulariseringshypotesen:  
 
”... the revitalization and reformation of old living traditions and the assumption of public 
roles by precisely those religious traditions which both theories of secularization and cyclical 
theories of religious revival had assumed were becoming ever more privatized and irrelevant 
in the modern world.” (Casanova 1994: 225). 
 
En lang række af de fænomener, som karakteriseres som religiøs konservatisme og stagne-
ring, som fx fundamentalisme, er i høj grad en del af en moderniseringsproces af det religiøse 
udtryk, hvor den private religion igen gøres offentlig og danner grundlag for et fælles religiøst 
standpunkt. Casanova arbejder ud fra en hypotese om afprivatisering af religionen, som netop 
viser sig i at religionen ikke er blevet usynlig og privat og underbygger dette gennem fem 
cases (Casanova 1994: 67ff.). Ifølge Casanova synes der, i det refleksive samfund, at være en 
tendens til at religion netop bliver mere synlig og mere offentlig og danner grundlag for poli-
tiske diskussioner i det internationale samfund, hvor religiøse institutioner også begynder at 
have en stemme, som det fx ses i USA med teaparty bevægelsen8
 
. Casanova argumenterer 
derfor, for at betragte religion, som hverken noget antimoderne eller noget postmoderne, men 
som et fænomen i forandring, som siden 1980´erne har bevæget sig fra den private sfære og 
ind i den offentlige sfære og som i højere og højere grad deltager i den offentlige debat, ofte 
som opposition til det moderne.  
                                                          
8 Tea Party bevægelsen på højrefløjen i det republikanske parti, benytter i høj grad argumenter fra bibelen i den 
politiske debat og henviser i moralske spørgsmål til bibelen som øverste myndighed. 
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”Against those evolutonary theories which prefer to interpret what I call the ”deprivatiza-
tion” of modern religion as antimodern fundamentalist reactions to inevitable processes of 
modern differentiation, I argue that at least some forms of ”public religion” may also be un-
derstood as counterfactual normative critiques of dominant historical trends, in many re-
spects similar to the classical, republican, and feminist critiques.” (ibid.: 43). 
 
Desuden er de religiøse bevægelser i høj grad en del af den moderne medieteknologiske plat-
form og benytter sig flittigt af internettet og andre medier, til at debattere religion og hverve 
nye medlemmer. 
 
De aspekter, som Casanova fremdrager omkrig sekulariseringshypotesen, findes ligeledes hos 
den britiske religionssociolog James Beckford. Beckford argumenterer for at religiøse udtryk, 
som fx fundamentalisme, mere er et udtryk for en moderniseringstendens end traditionalisme 
(Beckford 2003: 132). Globaliseringen er, ifølge Beckford, en del af en kontinuerlig proces, 
der har sine rødder i moderniteten og derfor ikke skal ses som udtryk for noget skelsættende. 
Når man skal se på religion i et globaliseret aspekt, må man nødvendigvis se på de aspekter af 
det religiøse, der forholder sig til globaliseringen, som fx religiøs fundamentalisme og ikke 
blot degradere dem som forældede udtryk. Derfor er markedsmodellen for det religiøse land-
skab analytisk anvendelig. 
 
 ”… religion is no different in this respect from other increasingly globalished phenomena. 
´Markets´ for religion are in operation within and across national boundaries, but, unlike 
economic markets, international institutions for the control of religious market behaviour 
have not (yet) materialized.” (Beckford 2003: 141). 
 
Markedsmodellen, hvor det religiøse individ frit kan vælge blandt udbuddet af religiøse ud-
tryk, kan både indfange de lokale og de globale aspekter af et religiøst udtryk eller fænomen 
og da det religiøse marked endnu ikke er underlagt større kontrol og bevågenhed fra offent-
lighedens side, er det en vigtig analytisk katalysator for tendenser i det globale samfund. ”Re-
ligion is an ideal medium for focusing attention on ideas of globality because religious ideo-
logists are active in constructing its meanings.”(ibid.: 108). Samtidig med at de religiøse ak-
tører er konstruerende, er de ligeledes selvrefleksive. Denne aktive, frem for passive, tilgang 
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til religion, skaber mulighed for at inddrage religiøse tendenser som udtryk for generelle ten-
denser i et bredere perspektiv. Religion kan ifølge Beckford ses som et filter, der opdager og 
forholder sig til ændringer i samfundet, det være sig lokale eller globale forhold, og analyserer 
og indarbejder disse, i den religiøse praksis. Religion er derfor, ifølge Beckford, analytisk 
anvendelig af tre årsager:  
 
”First, it challenges simplistic theorising based on highly selective examples. Second, it 
forces attention on religion´s capacity for self-reflexive critical thinking about globalisation. 
Third, religion resists any single model of globalisation by demonstration a kaleidoscopic 
range of responses.” (ibid.: 106).  
 
Ulrich Beck udgav i 2008, sin analyse af hvorledes det religiøse landskab har udformet sig op 
gennem moderniteten, i henhold til hans udlægning af samfundet under den refleksive moder-
nitet. Beck arbejder på samme måde som Casanova med en privatiserings- og en afprivatise-
rings-hypotese. Beck betragter sekulariseringen som en udløber af den europæiske kristen-
dom, med rødder i reformationens ændring af gudsforholdet, fra det ydre til det indre, gennem 
Martin Luthers krav på ordets frelserkraft og henstiller derfor sekularisering som et egentligt 
europæisk fænomen, som ikke skal bredes længere ud end den vestlige kulturelle ramme 
(Beck 2008: 104ff.). De monoteistiske religioner er, ifølge Beck, i deres natur kosmopolitisk 
og arbejder, gennem deres frelseperspektiv og universalistiske grundmodel, for alle der deler 
troen på en bestemt guddom. De nedbryder grænser og skel og opbygger nye skel og grænser, 
der antager universalistiske former. Skellet i religionerne er ikke som i de nationalstatslige 
rammer, mellem os og dem, baseret på etnicitet, nationalitet eller socialt tilhørsforhold. Skel-
let består tvært imod mellem troende på den ene side og ikke-troende på den anden, mellem 
’de gode’ og ’de onde’ (ibid.: 54ff.).  
 
Samtidig med at sekulariseringen har slået igennem, på politisk plan i Europa, er der opstået 
en anden form for religiøsitet, en transformation af religionen, hvor forholdet mellem gud og 
den enkelte er det primære og hvor den officielle kristendom, baseret på det kirkelige fælles-
skab er gledet i baggrunden, hvilket særligt kommer til udtryk i den lave tilgang til de ugent-
lige gudstjenester i statskirkerne (Gundelach 2002: 85ff.). Denne nye form for religiøsitet, 
som Beck præsenterer, er et samspil mellem gudsforholdet på den ene side og det individuali-
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serede individ på den anden og hvor guden gøres til en personlig gud, ens egen gud, gennem 
en identitets afsøgning hos det refleksive individ. Denne personliggjorte gud, skal dog ikke 
ses i en snæver privat optik, hvor alle står med hver deres sammensætning af religiøse ele-
menter, men snare at hver står med deres personliggjorte forhold til gud, i et fællesskab med 
andre der deler det samme religiøse prædikat og hvor valget af religion hænger nøje sammen 
med dannelsen af den individuelle identitet. Dette stemmer overens med Becks kosmopoli-
tisme begreb, hvor den globale anden inderliggøres og hvor det forestillede religiøse fælles-
skab med andre, skaber grobund for at springe de nationale rammer for religiøst fællesskab 
(Beck 2008: 52f.; Beck 2008: 136).  
 
Udviklingen i verdenssamfundet op gennem den refleksive modernitet har, som konsekvens 
af det fleksible arbejdsmarked og de globale økonomiske strukturer, ført til en bølge af migra-
tion over landegrænser, som har medført en divergens mellem de nationalt baserede religioner 
og de immigreredes religion. Denne divergens fører ifølge Beck til: 
 
”(1) the cosmopolitan constellation: this creates new forms and images – imagined communi-
ties – a global sociality determined by religion, and (2) unleashes the shock discovery that the 
European or Western model of the modern nation-state is not universal, in consequence of 
which (3) the question of how to civilize conflicts among the world religions has to be con-
fronted.” (Beck 2008: 42). 
 
Men samtidig har denne konfrontation, ført til dannelsen af nye former for udtryk af bestemte 
religiøse udtryk, en type tredje identiteter, hvor fx islam udvikler sig i en særlig form, i euro-
pæisk sammenhæng (Beck 2008: 31). 
 
Beck udarbejder sin religionsanalyse ud fra hans overordnede analyse af samfundet og over-
gangen fra den første til den anden modernitet. Hvor den refleksive modernitet har opbrudt de 
territoriale grænser og hvor individerne er blevet kosmopolitiseret og finder bredere forestil-
lede fællesskaber på tværs af territoriale grænser og hvor religiøse forestillede fællesskaber 
indgår i konkurrence med andre fællesskaber og skaber et konfliktforhold med de nationalt 
baserede institutioner. Disse fællesskaber kan på den ene side skabe helt nye livsdimensioner, 
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men kan samtidig være årsag til stigende konflikter og spændinger, på både det samfunds-
mæssige og det religiøse plan (Beck 2008: 74f.).  
Holdes dette op imod sekulariseringshypotesen og Becks egen teori om refleksiv modernitet, 
kan den utilsigtede konsekvens af sekulariseringen under den første modernitet, som ligger 
indlejret i religionerne selv, føre til en vækst i religion og religiøse udtryk, som opstår under 
den anden modernitet, hvor individualiseringen fører til at individerne søger religionerne gen-
nem deres identitetskonstruktion. Dette giver, ifølge Beck, en sammenhæng mellem individu-
aliseringen og det religiøse, som udfolder sig i to tempi, i henhold til den første og den anden 
modernitet:  
 
”This means that over the long term it is important to distinguish between Individualization 
One and Individualization Two. Individualization One refers to individualization within relig-
ion (e.g. Protestantism); Individualization Two means the individualization of religion (a 
´God of one´s own´).” (Beck 2008: 81). 
 
Når det moderne individ skal afsøge deres egen gud og deltage i grænseoverskridende, fore-
stillede religiøse fællesskaber, bryder de samtidig ud af den ramme, som under den første in-
dividualisering kom til udtryk gennem en privatreligion, og skaber en kosmopolitisering af 
religionerne (Beck 2008: 64). Denne religiøse kosmopolitisme er netop forskellig fra den re-
ligiøse universalisme, ved at den ophæver skellet mellem troende og ikke-troende og erstatter 
det med en anerkendelse af de religiøse andre, hvor skellet bliver mellem troende og alle an-
dre troende. Derfor er kosmopolitiseringen og individualiseringen, to sider af den refleksive 
modernitet: ”Both are (different) forms of de-traditionalization. Cosmopolitization opens up 
the outer aspect of religious transformation, individualization the inner.” (Beck 2008: 82). 
Denne kosmopolitisering af religionen medfører samtidig at religionerne får en mere fremtræ-
dende rolle i det offentlige rum, hvor religioner deltager i den offentlige debat og hvor hold-
ningen til det religiøse udtryk kan få utilsigtede konsekvenser, som det fx kom til udtryk ved 
Jyllandspostens udgivelse af Muhammed-tegningerne (Beck 2008: 38).  
 
Beck mener derfor ikke nødvendigvis at sekulariseringshypotesen er forkert, men blot at den 
hører under en bestemt kontekst og at det ikke kunne forudses at de utilsigtede konsekvenser 
af sekulariseringen i kombination med individualiseringen, under den refleksive modernitet, 
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ville føre til en stigende religiøsitet. Samtidig har konsekvenserne af den refleksive modernitet 
og den individuelle søgen efter ens egen gud, ført religionerne ud i en symbolsk økonomi, 
hvor faldbyder sig på et fælles religiøst marked. 
Det opgør som de ovenstående sociologer og religionssociologer, gennem deres analyser, ta-
ger med sekulariseringshypotesen, giver i høj grad mulighed for at inddrage religion og reli-
giøse aspekter i både snævre og brede analyser af det refleksive samfund. 
Markedsmodellen, som den kom til udtryk allerede hos Thomas Luckmann, hvor det religiøse 
individ frit kan vælge mellem de religiøse udbud, sammenholdt med de konstruktivistiske 
aspekter af det religiøse udtryk og Becks sammenbinding af den refleksive modernitet, indivi-
dualiseringen og den religiøse symbolske økonomi, giver en god mulighed for at analysere 
religion på individniveau. Individualiseringen, som en konsekvens af den refleksive moderni-
tet, kommer til udtryk i de religiøse strømninger, både gennem den måde hvorpå individer 
vælger religion og deltager i reproduktionen af et religiøst udtryk, og samtidig gennem måden 
hvorpå de vælger at udtrykke og anvende deres religiøse overbevisning. Herved bliver indivi-
dualiseringen en betydelig del af det religiøse udtryk og måden hvorpå det religiøse udtryk 
kan ændre sig, gennem en relation mellem individet og den religiøse ramme, mellem valg, 
deltagelse, reproduktion og anvendelse. Dette giver en god analytisk model for undersøgelser 
af religiøse individer og deres brug af de religiøse elementer indenfor en given religiøs ramme 
og herved giver det muligheden for en fortolkning af forholdet mellem individuelle udtryk og 
overordnede betingelser, gennem analyser af givne individuelle religiøse valg, udtryk og 
handlinger og kan derfor være frugtbar for en analyse af konvertering. 
 
Konvertering og konverteringsmodeller 
Da vores interesse er rettet mod konvertering og forholdet til fællesskaber i den refleksive 
moderniteten, er det nødvendigt for os at indkredse hvad vi forstår ved konvertering og hvor-
dan vi vil udarbejde et grundlag for vurderingen af vores interviewede konvertitter og ud-
formningen af vores spørgsmål. 
Konvertering har været analyseret allerede tidligt i forskningshistorien og har som singulært 
forskningsfelt især været udbredt siden 1960´erne, hvor en række asiatisk inspirerede bevæ-
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gelser9
 
 kom til Europa og rykkede ved den traditionelle forestilling om religion. Den tidlige 
konverteringsforskning lå under psykologien, men særligt sociologien har været den væsent-
ligste bidrager til forståelsen af konvertering, hvor konvertitten har været bragt ind som en 
central aktør (Mogensen & Damsager 2007). 
I 1965 udarbejdede John Lofland og Rodney Stark, en konverteringsmodel, ud fra studier af 
konvertitter til Unification Church10
1. Erfaring af akutte og vedvarende spændinger. 
. Modellen har en processuel karakter, hvoraf konverte-
ringen følger en 7 trins skala model og strækker sig fra de tidligste stadier, hvor det endnu 
ikke konverterede individ fornemmer en tilstand af religiøs usikkerhed til fuldt medlemskab 
af en religion eller et religiøst fællesskab. Modellen udstrækker sig som følger: 
2. Indenfor et religiøst problemløsende perspektiv. 
3. Som leder konvertitten til at definere sig som religiøst søgende. 
4. Hvorefter konvertitten møder den religiøse bevægelse ved at afgørende vendepunkt i 
livet. 
5. Der knyttes følelsesmæssige bånd til en eller flere medlemmer af gruppen. 
6. Tilknytningen til verden udenfor gruppen svækkes. 
7. Konvertitten indgår i intensiv interaktion med gruppen og bliver gruppens agent. (Mo-
gensen og Damsager 2007: 11). 
 
I 1967 udgav Peter L. Berger ”The Sacred Canopy”, hvor konvertering bliver beskrevet som 
en resocialisering, hvor der bliver skabt en ny identitet og hvor ens verdensbillede, afstemmes 
med gruppens, hvilket i sidste ende munder ud i en standardisering af ens livsform, ud fra 
gruppens normer og værdier. På trods af at Berger ikke arbejder med en model, bærer han 
stadig antagelsen om konvertering som en proces, men inddrager samtidig identitetsaspektet. 
(ibid.: 17). 
Den aktørbaserede, processuelle tilgang til konvertering udvides yderligere ved konverte-
ringsmotiver, udarbejdet af John Lofland og Norman Skonovd i 1981. Lofland og Skonovd, 
udarbejder på baggrund af et bredt empirisk materiale, en model med 6 motiver for konverte-
                                                          
9 Her tænker vi særligt på de buddistiske og hinduistiske strømninger, som særligt var i fokus i hippie-
bevægelsen, men som også havde interesse for almindelige borgere. 
10 Det officielle navn for, den bevægelse der i almen omtale kaldes Moon-bevægelsen. 
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ring, bestående af: 1. Intellektuel, 2. Mystisk, 3. Eksperimentel, 4. Følelsesmæssig, 5. Væk-
kelse og 6. Tvang. (Lofland og Skonovd 1981: 375). 
Lofland og Starks tidlige konverteringsmodel og Lofland og Skonovds arbejde med konverte-
ringsmotiver og særligt opfattelsen af konvertering som en proces, er blevet samlet og gen-
nemarbejdet af Lewis R. Rambo i 1993 i Bogen ”Understanding Religious Conversion”, som 
siden hen har været standardværket indenfor konvertering og konverteringsforskning. Rambo 
beskriver konvertering som en religiøs forandringsproces der sker i et særligt felt. Konverte-
ringen er et produkt af samspillet mellem konvertittens længsler, behov og holdninger, sam-
men med gruppens karakter og den sociale kontekst som konverteringen sker i. Rambo benyt-
ter sig af Lofland og Starks model, men udarbejder den i lyset af den kontekst som konverte-
ringen sker i, hvor forventninger, relationer og situationer påvirker processen og derved bliver 
modellen knapt så facitorienteret, men mere dynamisk. Rambo udvikler en model i syv se-
kvenser, hvor den specifikke rækkefølge ikke nødvendigvis behøver at ligge fast og hvor ikke 
alle elementer nødvendigvis vil optræde:  
1. Kontekst – processen økologi. 
2. Krise – som katalysator for konvertering. 
3. Søgen – finde løsning på problemer, finde mening og formål. 
4. Møde – kontakt til en gruppe. 
5. Interaktion – forandrings matrix. 
6. Engagement – transformationens fuldbyrdelse. 
7. Konsekvenser – virkning af processen. (Rambo 1993; Mogensen et al. 2007). 
 
Vi vil i projektet arbejde med Rambos processuelle model, som et skelet hvoraf vi bygger 
vores interviewspørgsmål, men også i vores analyse, hvor både konvertittens motiver, værdier 
og normer, samt det fællesskab, som de konverterer til, tages med i analysen. Desuden vil vi 
benytte Becks identificering af den individuelle identitesskabende faktor, som den fremtræder 
under den refleksive modernitet, knyttet sammen med den religiøse markedsmodel, som 
grundlag for vores vurdering af konvertitterns motiver og valg af religiøst fællesskab. Ligele-
des vil vi benytte Baumans teori omkring fællesskaber i det refleksivt moderne, og Giddens 
anskuelser omkring ontologisk sikkerhed til at analysere på henholdsvis meso- og mikroni-
veau. 
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Empiri 
Vi har i forbindelse med vores interview opbygget vores interviewguide og vores spørgsmål 
til vores interviewpersoner i overensstemmelse med Rambos konverteringsmodel. Dette 
grundet på en antagelse om at interviewpersonerne vil følge dette spor. Vi har udformet 
spørgsmålene i et forsøg på at ramme både brede og dybde, men samtidig har vi givet luft til 
at interviewpersonerne selv kan uddybe deres svar og komme med nuancer, indenfor de ram-
mer som konverteringsmodellen sætter. Vi har desuden i henhold til en relatering til Rambos 
model og for overblikkets skyld, opdelt spørgsmålene i tre niveauer: Før, under og efter. Dette 
relaterer til henholdsvis punkt: 1-4 (før), 5-6 (under) og 7 (efter), i Rambos model. 
 
Interview den 29.11.10 – Interviewperson 1 
Anonym, Provinsby – (navn er kendt af interviewer) ønskede ikke at blive optaget.   
Alder: 48 
Civilstatus: samboende. 
Børn: 2, en pige på 16 år og en dreng på 19 år  
Uddannelse: shippingmand, social og sundheds assistent 
Arbejde: social og sundheds assistent 
Fødselsby: Provinsby 
 
Før konverteringen 
Har du haft en religiøs opvækst?: Nej. Det man forbinder med en hel alm. dansk-kristen 
opvækst, men ingen kirkebesøg mm.  
 
Hvilket religiøst forhold havde du før din konvertering?: ingen… jeg var heller ikke spiri-
tuel.  
 
Hvordan så dit liv ud inden du kom i kontakt med islam?: alm. Dansk pige på 15 år. 
(mødte sin mand da hun gik i folkeskole, omkring 9. kl.) 
 
Skete der en betydelig ændring i dit liv, inden du kom i kontakt med islam?: Jeg mødte 
en som jeg godt kunne li, så åbner dig sig en ny verden. Det var kæresteri i starten, han lagde 
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ikke skjul på hvilken holdning han havde. For ham lå religionen altid i baggrunden. Han har 
altid sagt at det var en del af ham, og ikke lagt skjul på hans religiøse holdning.  
 
Hvordan var dit første møde med islam?: Det var anderledes, mystisk, i forhold til det man 
er van til.  
 
Hvilke overvejelser havde du om andre religioner af inden du besluttede dig for islam?: 
Nej, det var der ikke.  
 
Hvad gjorde at du valgte at konvertere?: Hvis man skulle indgå et ægteskab og skulle ac-
cepteres på alle led og kanter, så var det på den måde at gøre det på. Jeg har også undersøgt 
forskellige ting om islam, og jeg har været inde i København for at tale med en dansk dame 
og en dansk mand som har konverteret til islam. Fra starten af åbnede det nogle øjne, og som 
årene er gået er jeg blevet mere troende. Du har hele tiden selv ansvar for dine egne gerninger, 
for det du gør og for det du siger. På den måde har jeg ikke oplevet islam som en disciplinær 
religion. Det fungerer udmærket for mig, og vi gør de ting vi gør, under ansvar. (Helt konkret 
var det i 1984-1985 hun konverterede, omkring 23 år gammel.)   
 
Under Konverteringen  
Hvordan var dit første besøg i moskeen?: Hyggeligt, godt socialt, samhørighed. Den jeg 
har besøgt var i Danmark og de er meget forskellige fra de muslimske lande. I DK bygger de 
på at der er noget socialt der binder folk sammen. Det var hyggeligt og lærerigt. Jeg var der 
sammen med andre tyrkere. Jeg har også en anden dansk veninde som er konverteret og er gift 
med en tyrker. Når jeg har været i Tyrkiet og der fx bliver kaldt til bøn, så har det vækket og 
rørt noget i mit hjerte, og det kan jeg rigtig godt li.  
 
Føler du dig accepteret som konvertit?: Arbejdsplads: ja. Hvis der har været en ung dansk 
kvinde som er konvertit, så undervurderer de hende rent intellektuelt. Men jeg er også gift 
med en muslim, hvordan kan det være man undervurderer netop hende intellektuelt. Jeg for-
svarer ikke udlændinge, indvandrere. Men hvis det er nødvendigt taler jeg om det. En kollega 
har læst en artikel, hvor jeg så prøver på at vise hende nogle andre synsvinkler. Fx hvad jour-
nalistens agenda kan være. Jeg siger fx også om hvordan unge indvandrere er ved at uddanne 
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sig, og det hun egentlig er bange for er den undertrykkelse som hun vil blive offer for. Der er 
gale på begge sider. Der er også de fanatiske muslimere. Dette har jeg brugt meget tid på min 
arbejdsplads. Min familie accepterer mig. Jeg er indbefattet af fordommene alle steder, indtil 
de begynder at tale med mig. Folk er ikke nok oplyst.  Pressen fortæller ikke altid ting som er 
rigtige. Jeg skal som dansker altid forsvare mig, i forhold til alle. Hvis man er gift med en 
udlændinge skal du altid forsvare dig. Jeg har valgt ikke at gå tilsløret og det er også accepta-
belt, det ville skabe flere fordomme på min arbejdsplads og generelt i livet. Jeg gør alt, fx at 
læse koranen. Det eneste jeg ikke gør, er at jeg ikke går med slør. Hvis man skal gå tilsløret, 
så skal du simpelthen vie dit liv til islam. Og det er jeg ikke gammel nok til, fordi jeg skal 
stadig være fleksibelt i arbejdslivet. For tyve år siden kunne jeg måske gå ind og forsvare, 
men det kan ikke betale sig at forsvare noget. Men det kan betale sig at forklare og oplyse. 
Hvis man vælger en anden indfaldsvinkel så er det mange gange bedre. Jeg bruger det også på 
mit arbejde, hvad der er kulturelt og hvad der faktisk er religiøst. Den måde jeg ønsker at leve 
islam på, er at jeg holder det for mig selv. Jeg læser koranen osv., men jeg går ikke og fortæl-
ler om det. Det er en personlig ting.  
 
Har du lavet nogle praktiske ritualer inden du konverterede?: De praktiske ritualer: man 
bekender at man tror på islam foran en imam. Jeg husker det ikke som om der var noget pres. 
Det var noget jeg havde lyst til. Der gik en del år efter jeg havde mødt ham, så da jeg konver-
terede var jeg troende. Jeg har følt mig parat på det tidspunkt. En ting er at få religionen ind 
med en ske, en anden ting er at man vælger religionen og der medfølger et ansvar. Der er nog-
le ting man skal leve op til hvis man skal leve som en muslim. Hvis man er helt alm. troende 
er der flere ting man skal leve op til, i islam er der flere ting man lever op til. Vi gør meget ud 
af ramadanen, det betyder meget for familiesammenholdet.  
 
Efter konverteringen 
Er der sket ændringer i dit liv efter du konverterede?: Forsvare og forklare er den dårlige 
del af det. I Tyrkiet er der aldrig nogen som har spurgt ind til min religiøsitet. Men i Danmark 
er det anderledes. Jeg er meget ansvarsfuld og omsorgsfuld, og hjælpsom. Tit og ofte er der 
mange mennesker som har brugt mig som en rådgiver. Generelt menneskelige spørgsmål og 
dette har jeg fået meget mere tålmodighed til fordi jeg er muslim. Jeg har udviklet nogle men-
neskelige kvalifikationer pga. islam. Det negative er at man skal vejes fra begge lejre.  
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Hvilken rolle spiller det i din hverdag, at du nu er muslim?: Det skaber nogle begræns-
ninger. Jeg er tillidsmand mm. det giver nogle begrænsninger i hvad man kan spise, sådan helt 
praktisk. Da jeg var ung, var det meget sådan noget som at tage ud, men det var ikke noget jeg 
savnede.  
 
Har du mange venner i dit nye religiøse fællesskab?: Ja, der er både venner og den familie 
jeg så automatisk kom ind i pga. min mand.   
 
Hvad adskiller dit nuværende fællesskab med tidligere fællesskaber?: Det er svært at 
huske, fordi det er mange år siden. Religionen har spillet en stor rolle næsten hele mit liv, 
fordi jeg var 15, da jeg mødte ham.  
 
Hvordan vil du beskrive dit nuværende forhold til islam?: Jeg går i en gruppe med tyrke-
re, i aldersgruppen 20-53. en gruppe på 8 kvinder. De andre kender hinanden, jeg kender dem 
ikke så godt. En gang om ugen mødes vi og taler om koranen. Jeg gjorde for nogle år tilbage 
og nu er jeg begyndt igen. Jeg kan tyrkisk og det er kun derfor jeg kan være med i den gruppe. 
Spiser sammen, snakker sammen. Vi har et lille fællesskab. Jeg ses ikke med dem privat, men 
jeg har heller ikke så meget tid, men udover det er de også i familie med hinanden. Jeg er 
kommet i kontakt med dem igennem nogen jeg kender. Der findes også for danskere i Ishøj.  
 
Er der andet du har lyst til at fortælle os?: Vi har boet tre år i Tyrkiet, fra 1995-1998. 
 
Hvorfor?: Der var arbejdsløshed i 80’erne og i 90’erne var det sådan igen. Min mand drømte 
om at alting i Tyrkiet var så godt, og hans børn skulle ikke gå og forsvare sig hele tiden, de 
skal gå med oprejst pande. Men alt var ikke så godt som han huskede. Min mand er meget 
ærlig, han sagde: men når vi kommer derned skal jeg nok klare alt. Men efter 14 dage ændre-
de det sig og han bad om at ordne flere ting og til sidst var det som hvis jeg boede her. Jeg gik 
også ud og klarede en masse praktiske ting osv. Jeg har aldrig oplevet noget negativt, de 
(samfundet i Sarkisla, Tyrkiet) har holdt øje med mig og passet på mig. De troede ikke at dan-
ske kvinder kunne lave mad, sy, strikke, hækle osv. Jeg skulle også forsvare og forklare der, 
og det skal jeg nok indtil den dag jeg dør. Jeg bliver hele tiden målt og vejet og det er noget 
menneskeligt. Uanset hvem vi er, så måler og vejer folk. Men det sidste år var der ikke så 
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meget. Sådan er det. Jeg har religionen mere i min hverdag her end jeg havde det i Tyrkiet. De 
samme religiøse ritualer var der, børnene var også små, så der var ikke overskud til så meget. 
Religionen for mig er ikke noget du hele tiden praktiserer. Men det er også i dine gerninger. 
Jeg er næsten aldrig dømmende, fordi jeg ved hvordan det føles at blive dømt, fordi det kom-
mer der aldrig noget ud af. Det er ikke min opgave. Jeg er meget hård. Børnene er meget di-
sciplineret. Det er enten kulturelt eller religiøst. Jeg hører ikke til den generation hvor mæn-
dene hjælper til. Min mand var på daværende tidspunkt imod at jeg læste videre, nu fortryder 
han det. Nu er han ikke imod at jeg deltager i kurser osv. Men på det tidspunkt satte det nogle 
begrænsninger for mig. 
 
Hvad gør I når det er jul, for din familie fejrer vel stadig og bliver i så fald inviteret?:  
Vi bliver ikke længere inviteret. Det har vi aftalt, men inden vi rejste til Tyrkiet gjorde vi. 
Mht. jul; min mor holder jul sammen med min søster og hendes mands familie. Det eneste vi 
gør, er at vi udveksler gaver med min søster. Jeg går gerne på arbejde den dag, så andre kan få 
fri. En eller to gange har min datter nævnt hvorfor hun ikke fik så store gaver som når hendes 
venner blev konfirmeret eller holdt jul. Hun er blevet inviteret til jul andre steder, men hun 
har selv ønsket om ikke at tage af sted.       
 
Interview, den 2.12.10 – Interviewperson 2 
Anonym, København – (navn er kendt af interviewer) blev optaget. 
Alder: 23 år. 
Civilstatus: Gift med en halv iraker/halv polak. 
Uddannelse: International socialrådgiver/bachelor i arabisk. 
Arbejde: Rehabiliteringscenter for etniske minoritetsgrupper. 
Fødselsby: Østerbro (Nuværende by: København). 
 
Før konverteringen 
Har du haft en religiøs opvækst?: Nej, slet ikke. Min far døde, da jeg var 11. Min mor var 
ateist, selvom hun altid sagde hun troede på noget større. Jeg er opvokset i en bydel hvor der 
var mange muslimer. Jeg har fået indsigt i islam af mine veninder som jeg er vokset op med. 
Da jeg var omkring 5-6 år så jeg hvordan de bad med deres forældre. Da jeg var 9 år tog jeg 
med mine pakistanske veninder til nogle muslimske arrangementer. Jeg har en tvillingesøster 
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som også tror på gud, men hun er bange for at skuffe min mor, der har haft svært ved at ac-
ceptere at jeg konverteret. 
 
Hvilket religiøst forhold havde du før din konvertering?: Da jeg var 14 år, gik jeg i moske 
på Nørrebro, af ren interesse for islam. Interessen stammer helt sikkert fra min omgangskreds.  
 
Hvordan så dit liv ud før du kom i kontakt med islam?: Jeg har nok altid været i kontakt 
med islam via min omgangskreds. Men da jeg var omkring de 16-18 år gik jeg i byen som alle 
andre på min alder. Da jeg så konverteret fravalgte jeg selvfølgelig nogle ting, såsom at gå i 
byen og drikke. Men det var jeg godt var klar over inden jeg konverteret. Nogle af de venin-
der jeg gik i byen med mistede jeg efterfølgende, men det var ligeså meget fordi vi nok vokset 
fra hinanden. I forhold til mine barndoms veninder så forstår de islam i og med de fleste selv 
er opvokset med det, så de respekterer det.  
 
Skete der en betydelig ændring i dit liv, inden du kom i kontakt med islam?: Jeg mødte 
min nuværende mand da jeg var 17 år, men selv før det så havde jeg kendskab til islam og der 
gik stadig et par år efter jeg mødte ham før jeg konverteret. Så jeg synes ikke han har haft 
indflydelse på mit valg. Tværtimod blev han mere religiøs efter jeg konverterede. Så det var 
ikke en nødvendighed for vi skulle være sammen at jeg skulle konvertere. Så nej jeg synes 
ikke der skete en betydelig ændre i mit liv. En dag føltes bare rigtig og jeg følte mig klar så 
jeg konverteret. 
 
Hvordan var dit første møde med islam?: Siden jeg var barn har jeg haft kontakt med mine 
veninder af anden etnisk herkomst, så det var meget normalt for mig. Så det var faktisk en 
normalitet for mig. Så der var ikke et rigtig første møde for mig som jeg kan huske. 
 
Hvilke overvejelser havde du omkring andre religioner, inden du besluttede dig for is-
lam?: Da jeg var 14 år havde jeg overvejet at begynde at gå i Kirke. Så jeg havde overvejede 
Kristendom. Men også buddhisme, fordi min far var faktisk buddhist. Men islam som religion 
var mere noget jeg havde overvejet, men det var stadig meget svært for mig, fordi jeg var 
bange for hvordan min familie ville tage imod hvis jeg konverteret. Men jeg følte ikke jeg var 
moden nok til at tage beslutningen om at blive muslim da jeg kun var 14 år. Så jeg ville vente 
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lidt. Da jeg så havde religion på HF, blev jeg meget interesseret igen. Jeg læste utroligt meget 
om både kristendommen, buddhisme og islam. Jeg begyndte at opsøge nogle forskellige mo-
skeer og begyndte at komme der ret ofte 
 
Hvad gjorde at du valgte at konvertere?: Altså jeg konverteret, da jeg var 19 år. En dag da 
jeg var i moskeen, føltes det bare rigtig for mig at konvertere. Så jeg gjorde det. Det skete 
faktisk ret pludseligt, men jeg følte mig klar og havde lyst til at gøre det, det var lidt mærke-
ligt. Jeg kan huske jeg ringede til min mand og sagde det og han blev også meget overrasket 
men også glad. 
 
Under konverteringen 
Hvordan var dit første besøg i moskeen?: Det var da jeg var 14. Min venindes nuværende 
mand gik i den moske, som hun besøgte. Så det var første gang jeg rigtig gik i moske. Jeg har 
siden været i mange forskellige moskeer. Nogle af dem er jeg er uenig i den måde islam prak-
tiseres på. Fordi de har deres helt egen forestilling omkring hvad islam er. Det jeg godt kan 
lide er det mere spirituelle del af religionen. 
 
Føler du dig accepteret som konvertit?: Jeg var faktisk meget bange for hvad min familie 
ville sige til det.  Min familie består af min søster, mor og moster. Da jeg sagde det, begyndte 
de at græde, blev kede af det. Min mor havde en opfattelse af at islam som værende under-
trykkende, og hun har selv været kvindeforkæmper, så hun mente at jeg gik tilbage i tiden. Så 
det tog hende lidt tid til at vænne sig til tanken, men hun har hun forståelse for mit valg. Min 
søster fik det at vide på en uheldig måde igennem nogle af vores fælles venner. Så det blev 
hun selvfølgelig skuffet over. Men min søster accepteret det ret hurtigt og har altid støttet mig. 
Generelt føler jeg mig ret accepteret som konvertit, men jeg har fået mange sjove reaktioner 
på at jeg er muslim på mit studie f.eks. Fordi der kan jeg jo ikke sidde sammen med de andre 
og drikker en bajer som de nu gør. Der er også mange som spørger mig om det er fordi min 
mand er muslim. Men det er det jo ikke siger jeg bare. Jeg tror måske også det kan være lidt 
svært på arbejdsmarked som muslim især hvis man bærer tørklæde som nogle af mine venin-
der gør. 
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Gennemgik du et ritual i forbindelse med din konvertering?: Ja Trosbekendelsen, foran to 
kvinder som jeg egentlig ikke kendte og foran en imam. Jeg var chokeret bagefter, det gik 
faktisk ret hurtigt. 
 
Efter konverteringen 
Er der sket ændringer i dit liv efter du konverterede?: Ja altså jeg drikker ikke mere og 
spiser kun halal, og selvfølgelig ikke svinekød. Et stykke tid efter jeg havde sagt det til min 
mor og moster accepterede de det. I starten var de begge bekymrede og min moster kendte 
næsten ikke noget til det og troede jeg ikke måtte tage en uddannelse. Men da jeg fik forkla-
rede dem hvordan det var, Har de siden accepterede det fuldt ud. Min mor har også altid sagt 
at man skal gøre hvad man vil.  
 
Hvilken rolle spiller det i din hverdag at du er muslim?: Det betyder meget. I alle mine 
handlinger har jeg islam i baghovedet. Det handler altid om at være god mod andre. Selv om 
jeg f.eks. er træt vil jeg stadig gerne hjælpe andre. Jeg er hele tiden fokuseret på at være et 
godt menneske. Det gælder også hvis jeg er blevet uvenner med en veninde, så siger islam at 
man ikke må være uvenner i mere end 3 dage. Så det overholder jeg også. 
 
Hvor mange venner har du i dit nye religiøse fællesskab?: Jeg går til noget islam under-
visning hvor vi er 4-5 stykker, alle kvinder og konvertitter. Men de er mere bekendte end nog-
le som er mine venner, jeg ser dem ikke rigtig udenfor undervisning. Så vi ses kun i moskeen. 
Men vi har jo meget til fælles og jeg er meget glad for at gå der. 
 
Hvad adskiller dit nuværende fællesskab med tidligere fællesskaber?: Altså alle mine 
bedste veninder er muslimer, ikke alle er praktiserende. Jeg har en veninde der er konvertit, 
og jeg føler vi kan støtte hinanden, så vi er nok blevet tættere eftersom vi har noget mere til 
fælles. 
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Hermeneutisk analyse 
Vi har valgt at opdele vores analyse i flere lag, som henleder til forskellige delelementer af 
vores teoretiske analysemodel. Vi lægger ud med at relatere begge interviews i forhold til 
Rambos konverteringsmodel, med henblik på en afklaring i forhold til modellens holdbarhed. 
Dernæst vil vi analysere begge interviews op imod den refleksive modernitet, som den er 
formuleret af Ulrich Beck. Denne delanalyse vil arbejde på begge interviews samtidig, da 
disse er relateret til makroniveauet i vores teorimodel og må derfor antages at være udtryk for 
nogle mere generelle tendenser, som må forventes at gælde for brede lag af befolkningen. Den 
sidste del af analysen vil være skarpt opdelt mellem en analyse af Interviewperson 1 og Inter-
viewperson 2, fordi vores analyse er hermeneutisk og derfor privilegeres empirien frem for 
teorien. Dette betyder praktisk, at der for hver interviewperson først vil blive analyseret på 
mesoniveau gennem Baumans teori om fællesskaber, som den kommer til udtryk i ovenståen-
de udredning, og dernæst Giddens teori om individualisering og identitet, der opererer på mi-
kroniveauet. 
 
Konverteringsmodeller – en generel analyse 
Rambos konverteringsmodel er på den ene side processuel i sin grundposition, men holder 
alligevel på en åbenhed i forhold til de punkter, der skal opfyldes i modellen, for at der kan 
være tale om en konvertering i henhold til modellen (Rambo 1993: 16f). Denne åbenhed giver 
modellen en karakter af universalisme, men samtidig en risiko for at være så omfattende at 
den kan forklare alle nuancer indenfor individets livsverden. På den anden side bygger model-
len på omfattende empirisk materiale og knytter desuden til den konverteringsforskning, der 
har været gennemført af Peter L. Berger, samt Lofland og Skonovds konverteringsmotiver. Da 
vi har opbygget vores interviewguide op omkring Rambos konverteringsmodel, kunne man 
umiddelbart antage at denne så pr. automatik vil blive bekræftet, men på den anden side er det 
tydeligt at se, gennem svarene fra de to interviewpersoner, at de på en række punkter netop 
ikke bekræfter vores umiddelbare antagelser i henhold til konverteringsmodellen. Dette hæn-
ger i høj grad sammen med den kontekst hvori konverteringerne er forekommet. Rambo be-
kræfter at konteksten hvori konverteringen er sket, samt motiverne for at konvertere, er af 
meget stor betydning og at denne sætter den overordnede ramme for hvorledes konverteringen 
tager sig ud i forhold til modellen, da konteksten har betydning og indvirkning på alle stadier i 
modellen (Rambo 1993: 16ff.).  
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Hvis der skulle være en faktor, som vi kan pege på som en overordnet fælles faktor, som i høj 
grad relaterer til konteksten, er det de to interviewpersoners opvækst. Begge er vokset op i et 
miljø hvor de havde venner og klassekammerater, der havde islam, som deres religiøse bag-
grund. Dette har betydning i forhold til kendskabet til islam som religion, da de har haft islam 
og deres religiøse traditioner inde på livet. Som Interviewperson 2 svarer på spørgsmålet om 
religiøs opvækst:  
 
”Jeg har fået indsigt i islam af mine veninder som jeg er vokset op med. Da jeg var omkring 
5-6 år så jeg hvordan de bad med deres forældre. Da jeg var 9 år tog jeg med mine pakistan-
ske veninder til nogle muslimske arrangementer.” 
 
Dette syntes at have haft en betydelig indvirkning på deres valg af netop islam, da deres kend-
skab til personer med denne religiøse baggrund har åbnet op for en anden tilgang til religion 
og religiøs praksis og derfor sat islam som en mulighedsbetingelse for et religiøst fællesskab, 
når de var søgende.  
 
I forhold til en given krise, som optakt til deres søgen mod islam som et religiøst fællesskab, 
syntes der ikke at kunne udledes direkte af Interviewperson 1, hvilket kan hænge sammen 
med at konverteringen ligger så langt tilbage. Interviewperson 2 nævner at hendes fader døde 
da hun var 11 år gammel, hvilket i høj grad kan karakteriseres som en krise og kan have sat en 
proces i gang, som munder ud i at hun begynder at afsøge forskellige religioner senere i livet. 
 
Begge interviewpersoner svarer negativt i forhold til at have haft en religiøs opvækst, hvilket 
stemmer fint overens med at de er opvokset i Danmark, hvor folkekirken spiller en meget lille 
rolle og stort set kun danner rammerne for særlige begivenheder, som dåb, konfirmation, æg-
teskab og begravelse. Dette bliver også empirisk bekræftet i Gundelachs undersøgelse af dan-
skernes værdier (Gundelach 2002: 76ff.). Men samtidig bekræfter interviewpersonerne også 
den opvækst i andre religiøse lag, som beskrives hos Gundelach, hvor Interviewperson 2 be-
skriver buddhisme som værende en del af hendes faders liv og derfor også har været noget 
personen har haft kontakt med og ligeledes prøvet af i sin religiøse søgen. Særligt Interview-
person 2 har været meget søgende og har været omkring både kristendommen og buddhismen, 
før valget faldt på islam. Interviewperson 1 bekræfter dog ikke at have haft en periode af sø-
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gen mod andre religioner, hvilket kan hænge sammen med at det er forholdsvist lang tid siden 
at vedkommende er konverteret og derfor så i højere grad har indarbejdet religionens konver-
teringshistorie, som ofte ses med personer der har været lang tid i et religiøst fællesskab. ”der 
sker en ubevidst tilpasning af konverteringsberetningen til de i gruppen herskende idealer.” 
(Mogensen et al.: 14). Rambo er da også opmærksom på denne problematik og understreger 
at konvertitten altid ser konverteringen retrospektivt (Rambo 1993: 158).  
 
Vedrørende møde og interaktion er det svært at udlede konkrete eksempler fra de to interview, 
men begge har som tidligere nævnt haft kontakt til muslimer allerede fra en tidlig alder. Hvis 
der skulle identificeres en advokat for islam i de to tilfælde, må det for Interviewperson 1, 
have været hendes kommende mand og dennes familie, mens advokaterne for Interviewper-
son 2, kunne være hendes pakistanske veninder. 
 
I forbindelse med den rituelle del af konverteringen, har begge konvertitter været gennem et 
ritual i forbindelse med deres konvertering, for at lave en markering og et bundet løfte, der 
binder en til det religiøse fællesskab. Rambo tillægger den rituelle praksis stor betydning, som 
udtryk for en personliggørelse og inderliggørelse, for den enkelte konvertit, ”It is my view 
that religious action – regularized, sustained, and intentional – is fundamental to the konver-
sion experience. Ritual fosters the necessary orientation, the readiness of the mind and soul to 
have a conversion experience,” (Rambo 1993: 114). Ritualet er på den ene side dekonstrue-
rende, da det skal nedbryde den gamle identitet og samtidig rekonstruerende i skabelsen af en 
ny identitet (Rambo 1993: 116). Samtidig giver ritualet også en dybere adgang til det fælles-
skab, der er i forbindelse med religionen, men der er ligeledes en række forpligtigelser, der 
følger med, når man har gennemgået ritualet. Disse forpligtigelser er i særdeleshed betyd-
ningsfulde for islam, som i høj grad lægger vægt på den praktiske del af det at være muslim. 
Dette kommer oftest til udtryk for konverterede kvinder til islam, der begynder at bære mere 
synlige symboler på at de er muslimer, som fx at bære tørklæde eller kun spise halal, efter at 
de er konverterede. Denne praktiske udfoldelse af ens nye religiøse fællesskab, udtrykt gen-
nem symboler, som tørklæde og det kun at spise halal, er samtidig med til at knytte en til det 
nye fællesskab og på den anden side med til at lægge afstand til det tidligere fællesskab. Dette 
kommer særligt til udtryk hos de to interviewpersoner, hvor de begge beskriver konverte-
ringsritualet, som værende deres eget valg og som karakteriseret ved at de var ”parat” til at 
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konvertere, som et naturligt skridt at tage. Desuden siger begge interviewpersoner, at de i høj 
grad afstår fra at spise svinekød og at de ikke drikker alkohol, hvilket i høj grad er en differen-
tiering i forhold til det kulturelle miljø, de er opvokset i og som kan ses som en rituel hand-
ling, der bekræfter deres tilhørsforhold til islam. Desuden har begge udskiftet den traditionelle 
danske jul og holder i stedet ramadan, helt i tråd med de religiøse forskrifter. Desuden lægger 
Interviewperson 2 meget vægt på at handle i overensstemmelse med islam, ”I alle mine hand-
linger har jeg islam i baghovedet… Jeg er hele tiden fokuseret på at være et godt menneske.” 
hvilket også er karakteristisk for konvertitter, der er konverteret indenfor nogle få år. Da det 
netop for disse nye konvertitter er vigtigt at skabe en identitet omkring deres nye religion 
(Mogensen et al.: 114). 
 
Konsekvenserne af deres konvertering, ses tydeligt hos begge konvertitter, som begge taler 
om forklaringsproblemer i forhold til omverdenen og i særdeleshed overfor deres familier. 
Konvertitterne føler selv at de hviler i deres religiøse overbevisning og har truffet det rigtige 
valg og skabt sig en identitet som danske muslimer. Men omgivelserne reagerer oftest nega-
tivt i begyndelsen, fordi de tydeligt kan se, at den konverterede bevidst vælger at differentiere 
sig fra sine omgivelser ved fx ikke at drikke alkohol: ”Da jeg konverterede fravalgte jeg selv-
følgelig nogle ting, såsom at gå i byen og drikke… Nogle af de veninder jeg gik i byen med 
mistede jeg efterfølgende” (Interviewperson 2). Også den konverterede familie kan reagere, 
og Interviewperson 2 siger også at hendes familie blev ”kede af det”, da hun konverterede. På 
den anden side er der fulgt en række positive konsekvenser med deres konvertering, hvor de 
begge beskriver, at de har fået nye venner og bekendte i deres nye fællesskab. Interviewper-
son 2 fortæller om, at alle hendes veninder er muslimer og at hun deltager i noget undervis-
ning i moskeen. Interviewperson 1 omtaler et fællesskab på 8 kvinder, hvori hun deltager og 
hvor de: ”spiser sammen, snakker sammen”.  
 
Hvis der skulle fortages en afklaring i forhold til motiver for de to interviewpersoners konver-
tering i forhold til Lofland og Skonovds seks konverteringsmotiver, syntes det forholdsvist 
klart at Interviewperson 2 kan henstilles under den intellektuelle konvertering, da vedkom-
mende har været søgende og læst og besøgt flere religiøse fællesskaber før valget faldt på 
islam, samtidig med at vedkommende siger at være interesseret i den spirituelle del af det 
religiøse. Interviewperson 1 er lidt sværere at afkode, da der er langt fra konverteringen og til 
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i dag, men der syntes dog at ligge mellem linierne, at vedkommende har indtaget islam i sit 
liv i forbindelse med sit ægteskab og har set det som en naturlig del af det at blive gift med en 
muslim. Alligevel må Interviewperson 1 karakteriseres som en intellektuel konvertit, da ved-
kommende ikke bare har taget sin ægtefældes religion til sig, men har været afsøgende inden-
for denne religion og talt med andre konvertitter, for at finde ud af om det var noget der kunne 
matche vedkommendes personlighed og identitet. Dette siger samtidig noget i forhold til det 
opbrud af grænser, som der ifølge Beck, præger den refleksive modernitet, hvilket også uddy-
bes senere.  
 
Ovenstående analyse syntes i rimelig grad at bekræfte Rambos konverteringsmodel, hvilket 
kunne hænge sammen med at spørgsmålene er udformet efter netop denne model. Men på den 
anden side bygger Rambos model på stærkt empirisk materiale, og synes derfor at have god 
grund i den virkelighed hvori konvertitterne indgår. Samtidig viser den diversitet, der er i de 
to konverteringshistorier, at konvertering ikke er en passiv, men en aktiv proces hvor en lang 
række elementer spiller ind og danner grundlaget for interviewpersonernes valg af islam som 
religiøst fællesskab.  
 
Denne analyse arbejder på det overordnede plan og forholder sig kun til de elementer der kan 
forklares gennem Rambos konverteringsmodel og Lofland og Skonovds konverteringsmoti-
ver. Men hvis vores analyse skal arbejde på et dybere lag og forsøge at afdække og forstå vo-
res interviewpersoners livsverden, er det nødvendigt med et dybere analyseniveau, som arbej-
der på de niveauer der relaterer til vores overordnede teorier, som de kommer til udtryk hos 
Beck, Bauman og især Giddens. 
 
Ulrich Beck – en makroanalyse 
I denne delanalyse vil målet være at nærme sig den af vores antagelser der lyder således: 
Grundet usikkerhed, som det refleksive moderne er præget af, er konvertering et udtryk for et 
ønske om sikkerhed og tryghed. Dette går i tråd med vores tredeling af vores teoretiske ramme, 
hvor nedenstående afsnit relaterer sig til den sidste del: makroniveauet 
 
Med Ulrich Becks udlægning af den refleksive modernitet, må det antages at begge inter-
viewpersoner lever i eller under den refleksive modernitet, hvilket derfor nødvendigvis også 
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må komme til udtryk i de to interview. Den refleksive modernitet, som den skitseres af Beck, 
har fokus på opløsningen af de grænser, der definerede den første modernitet, som den ud-
formede sig under industrisamfundet. Dette kommer bl.a. til udtryk hos de to interviewperso-
ner, ved at de har haft muligheden for at konvertere til islam, da islam reelt først blev nærvæ-
rende i Danmark, gennem de indvandringsbølger der kom i slutningen af 1960´erne. Disse 
indvandringsbølger er netop ifølge Beck en utilsigtet konsekvens af industriens behov for 
arbejdskraft og som giver et fingerpeg om at moderniteten er ved at blive refleksiv. Samtidig 
er netop islam og den mulighed at etniske danskere, kan konvertere til islam, en utilsigtet 
konsekvens af denne indvandringsbølge. At begge interviewpersoner har valgt at konvertere 
til islam, som en del af deres identitetsskabelse, viser også at skellet mellem klasserne er op-
løst. Hvis klasseskellene stadig var intakte, ville islam være en lavstatus religion, da den netop 
kom til landet gennem gæstearbejdere, der automatisk hørte til nederst i klassehierarkiet. Men 
begge interviewpersoner er højtuddannede og har valgt at konvertere til islam, som et tilvalg, 
gennem en identitetskonstruktion, hvor individet afsøger sig selv og skaber sin identitet ved at 
opsætte sine egne grænser for hvad det vil sige at være dansker og muslim. Herved kan det 
ses at netop klassehierarkiet er opløst, da det ikke er skadeligt, fx i form af anerkendelse, for 
disse højtuddannede kvinder at vælge islam som deres religion.  
 
Samtidig er den kosmopolitisering af individerne, som Beck argumenterer for under den re-
fleksive modernitet, forholdsvis tydelig hos de to interviewpersoner. Dette kommer fx til ud-
tryk ved, at Interviewperson 1 har boet en årrække i Tyrkiet, taler flydende tyrkisk og derfor 
både har et tilhørsforhold til Tyrkiet og til Danmark. Derfor er de territoriale grænser ikke 
som en lukket skal, der er definerende for hendes identitet. Man kan med andre ord, i Ulrich 
Becks termer, sige at begge kvinder er kosmopolitiske, da de ikke på samme måde oplever de 
territoriale grænser som en lukket skal, der definerer deres identitet, i kraft af at de har valgt at 
konvertere til islam, der i sit udgangspunkt er et globalt fællesskab. Begge interviewpersoner 
har valgt at skabe deres identitet ad hoc og benytter situationer og begivenheder til at skabe en 
identitet, som tredje identiteter, de er ikke bare muslimer eller bare danskere, men danske 
muslimer, tilhørende et globalt fællesskab i form af islam. Det kosmopolitiske kommer netop 
til syne ved at de har ”taget den globale anden på sig” (Beck og Grande 2010: 417ff.). De har 
haft en daglig omgang med muslimer op gennem deres opvækst og ser det derfor ikke som 
radikalt ødelæggende for deres identitet at konvertere til islam, selvom de selvfølgelig ikke 
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oplever det som værende uden problemer. Når de alligevel vælger at konvertere til islam på 
trods af de problemer det kan give dem, er det udtryk for et led i en identitetskonstruktion, 
hvor de på den ene side afgrænser sig fra deres oprindelige baggrund og på den anden side 
melder sig ind i et nyt fællesskab, på baggrund af til- og fravalg. Ved at tage disse valg gen-
nem deres identitetskonstruktion bliver de for alvor kosmopolitiske, da de både har en lokal 
forankring gennem deres identitet som danske muslimer, mens de på den anden side er globalt 
forankret ved at være med i et globalt religiøst fællesskab gennem islam. 
Dette leder samtidig over på Becks religionsanalyse, hvor valget af ens egen gud, danner gro-
bund for et religiøst forestillet fællesskab. Begge interviewpersoner har afsøgt det religiøse 
marked og valgt deres egen gud, dog i højere grad Interviewperson 2, end Interviewperson 1. 
Interviewperson 2 er helt afklaret med sin konvertering og at det er hendes personlige valg, 
”En dag da jeg var i moskeen, føltes det bare rigtig for mig at konvertere. Så jeg gjorde det.”, 
mens Interviewperson 1 er lidt mindre afklaret og i højere grad giver udtryk for at konverte-
ringen mere handler om at blive accepteret, ”Hvis man skulle indgå et ægteskab og skulle 
accepteres på alle led og kanter, så var det den måde at gøre det på.”. Alligevel kan man sige 
at markedsliggørelsen af det religiøse og det kosmopolitiske i høj grad er repræsenteret hos de 
to interviewpersoner, hvilket valget af deres egen gud også i rimelig grad kan siges at være. 
Desuden kan den opdeling af individualiseringen, som Beck optegner mellem den første og 
den anden individualisering, ses hos begge interviewpersoner i kraft af at de har valgt deres 
egen gud og skabt deres egen religiøse identitet. Hvilket samtidig i forhold til det religiøse 
viser, at religionen ikke er relateret til en privatsfære, men er blevet afprivatiseret og offentlig. 
Ved at religionen er blevet offentlig, kan den i højere grad tages ind og blive et identitetstil-
valg, hvor den globaliserede anden tages ind og man konstruerer sin identitet ved at skabe sin 
egen gud. Herved gives mulighedsbetingelsen for at konvertere til et religiøst fællesskab af 
global karakter og derigennem skabe en tredje identitet som er kosmopolitisk, ved både at 
være lokalt forankret og globalt udfoldet.  
 
Interviewperson 1  
Bauman – en mesoanalyse 1 
I denne delanalyse vil målet være at nærme sig den af vores antagelser der lyder således: Kon-
vertering kan også være et udtryk om at indgå i et fællesskab, som giver samhørighed. Dette 
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går i tråd med vores tredeling af vores teoretiske ramme, hvor nedenstående afsnit relaterer sig 
til den sidste del: mesoniveauet 
 
Interviewperson 1 beskriver sit første besøg i moskeen som hyggeligt og godt socialt. Hun 
fortæller at der var en følelse af samhørighed. Hun har besøgt moskeer både i Tyrkiet og i 
Danmark, og ifølge hende, bygger de moskeer som eksisterer i Danmark på, at der er noget 
socialt som binder folk sammen. Dette giver mening i forhold til, at Bauman (og også Beck 
og Giddens) taler om de vestlige samfund, hvor de tendenser de observerer og forklarer gør 
sig gældende her. Danmark har jo ikke en historie som har rødder i, eller tager udgangspunkt i 
den muslimske kultur og tradition. Det kan være derfor, at det sociale element vægtes mere i 
de moskeer som eksisterer her. Udover samhørighed giver fællesskaber, ifølge Bauman, også 
sikkerhed og tryghed. Dette gør sig gældende for Interviewperson 1, som går i en gruppe for 
muslimske kvinder en gang om ugen, hvor de mødes for at læse koranen. Udover de religiøse 
ritualer, så mødes de fx også for at spise sammen og snakke sammen. Det sociale element i at 
være en del af et religiøst fællesskab er også en af de bærende faktorer i dette tilfælde.   
Når Bauman taler om fællesskaber, forklarer han, at der eksisterer en fantaseret forestilling 
om disse fællesskaber, som er svært at leve op til i det virkelige liv. Selvom drømmen om et 
fællesskab sjældent vil kunne opnås i virkeligheden, stopper vi ikke med at forsøge på at ska-
be eller indgå i fællesskaber. Interviewperson 1 siger at hendes første møde med islam var 
mystisk og anderledes. Hun havde en forestilling om hvordan det fællesskab ville være, som 
noget spændende og anderledes. Når man artikulerer noget som mystisk og anderledes, kan 
dette også være et udtryk for at det er noget som virker interessant og tillokkende. Dog var 
realiteten for Interviewperson 1, at hun skulle forklare samt forsvare sig for omverden, da hun 
valgte at konvertere. Dette gjaldt både overfor den muslimske del af verden, som hun nu var i 
kontakt med, samt den etniske danske verden som hun havde vokset op i, og ligeledes var i 
kontakt med. Netop denne situation beskriver Bauman i sine tanker omkring fællesskaber. 
Han siger nemlig, at fællesskaber altid vil være skrøbelige, fordi de vil blive angrebet fra alle 
sider. Bauman udtrykker også, at nutidens fællesskabssøgere altid vil blive skuffede, da det de 
søger; sikkerhed og frihed, ikke kan opnås på samme tid. Hans pointe er, at man netop er nødt 
til at afgive frihed, for at opnå sikkerhed samt tryghed. Interviewperson 1 fortryder ikke hen-
des valg om at konvertere, og hun udtrykker selv at hun er blevet mere religiøs med årene og 
fundet en indre ro. Hun forklarer ydermere at hun har en rolle som muslim, og det er at hjælpe 
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andre, som hun har fået mere tålmodighed til, samt at oplyse andre om islam; altså forskellen 
mellem hvad der er religiøst og hvad der er kulturelt. Dog har Interviewperson 1 afgivet indi-
viduel frihed for at være en del af dette religiøse fællesskab. Fx begrænser dette hendes delta-
gelse til arrangementer på arbejdet, hvor hun ikke kan indtage alkohol og spise svinekød. 
Derudover har hun også oplevet begrænsninger i forhold til hendes uddannelsesmæssige valg. 
 
Giddens – en mikroanalyse 1 
I denne delanalyse vil målet være at nærme sig den af vores antagelser, der lyder således: 
Konvertering er ikke blot et udtryk for en konkret definition af ens religiøse overbevisning, 
men også et udtryk for en identitetsmæssig søgen. Dette går i tråd med vores tredeling af vo-
res teoretiske ramme, hvor nedenstående afsnit relaterer sig til den sidste del: mikroniveauet. 
 
Den første konvertit vi interviewede, har ikke haft noget med islam at gøre, før hun blev kæ-
rester med sin nuværende mand. På daværende tidspunkt var hun 15 år gammel. Interviewper-
son 1 har haft det hun selv kalder en normal dansk opvækst, uden nogen form for spiritualitet 
og kirkebesøg.  
Hun bliver i sit møde med sin nye kæreste, klar over at hun er nysgerrig overfor hans kultur. 
En meget væsentlig pointe hos Giddens er netop, at individer qua det refleksiv moderne (Gid-
dens eget begreb: senmoderniteten), privilegeres med en række valg og derfor en nødvendig-
hed; vi har ikke andet valg end at vælge.  Hvis man som Interviewperson 1 bliver stillet over-
for noget, som anderledes og mystisk, som hun selv udtrykker det, så er det igen et af de her 
valg, som man bliver stillet overfor, taget Giddens påstand i betragtning.  
Da Interviewperson 1 mødte sin kæreste var hun som nævnt 15 år gammel. Denne tid er, i 
relation til Giddens begreb omkring ontologisk sikkerhed, for mange individer præget af en 
søgen efter tillidsskabende relationer. Dette er fordi subjektivitet udspringer af intersubjektivi-
tet, det vil sige at man for at kunne skabe sig en identitet bliver nødt til at indgå i nogle relati-
oner, der bør være præget af tillid. Det kan derfor argumenteres, at Interviewperson 1, har 
skabt en ontologisk sikkerhed ved at knytte sig til hendes daværende kæreste. Dette kan, hvis 
det er tilfældet, ligeledes betyde at Interviewperson 1, har befundet sig i et stadie af delvis 
ontologisk usikkerhed. 
Som Giddens skriver, betragtes selvet som et refleksivt projekt, som individet er ansvarlig for, 
hvor individet har mulighed for at ændre på sig selv. I denne forbindelse skriver Giddens lige-
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ledes hvordan man med selvrealisering kan ændre på sig selv, men at det medfører at man 
skal tage nogle chancer, hvilket i denne forbindelse kan være at konvertere til islam. Dermed 
kan konverteringen være en del af selvrealiseringsprocessen, der for individet skaber en større 
tryghed. Dette kan ligeledes ses, hvis vi for en stund kredser omkring Giddens begreb, skæb-
nesvangre øjeblikke, der for Giddens rummer øjeblikke, der for en betydning for resten af ens 
liv. Omvendt kan skæbnesvangre beslutninger udgøre en trussel for individet fordi denne kan 
skabe fundamentale forandringer i individets liv, hvilke ikke altid til det bedste. I relation til 
Interviewperson 1 fortæller denne, hvorledes hun, efter at have konverteret, har erhvervet sig 
nogle menneskelige egenskaber, som hun virker stolt af. 
Da Interviewperson 1 mødte sin mand, havde hun ambitioner om at starte en uddannelse, men 
det var ikke noget der på daværende tidspunkt var velset, hvorfor hun droppede planerne. Da 
hun som 23-årig vælger at konvertere til islam, er hendes tro mindre stærkt, end den er blevet 
med årene, og dette kan igen set ud Giddens optik, være et udtryk for, at man med årene bli-
ver mere ontologisk sikker. Hun har i sin tid som muslim taget islam til sig som en ikke-
disciplinær religion, men har tværtimod lukreret med det hun kalder menneskelige kvaliteter, 
hvoraf hun nævner: omsorgsfuldhed, hjælpsomhed, ansvarsfuldhed og tålmodighed. Hun læ-
ser koranen holder ramadan, men går ikke med slør. Desuden mener hun at man som konvertit 
har et ansvar omkring den måde man vælger at være religiøs på. Her kan det ses hvorledes det 
for Interviewperson 2 er en kognitiv proces at konvertere, fordi det Interviewperson 1 har re-
flekteret over sin religiøsitet. 
Hendes familie og hende valgte at flytte til Tyrkiet i 1995. Hendes mand gik og drømte om 
hvordan alting kunne blive bedre, hvis bare de flyttede. Han regnede med de ville slippe for 
fordomme, og at hans familie ikke hele tiden skulle forsvare sig. Da de ankom til Tyrkiet var 
det ikke som forventet, for selvom det ikke var de samme fordomme som i Danmark, var der 
stadig fordomme. For eksempel undrede de tyrkiske kvinder sig over om en dansk kvinde 
kunne klare husmoderlige ting. Her kan Giddens inddrages, idet han forklarer hvorledes indi-
viders motiver altid er styret af et mål om at opnår ontologisk sikkerhed, hvilket her, var et 
problem i Tyrkiet, da hverken Interviewperson 1 eller hendes familie følte sig tilpas 
Som det fremgår af interviewet med Interviewperson 1, er hun nærmest diskuterende, når det 
kommer til spørgsmålet om, i hvilken grad hun har været mødt af fordomme, og om de har 
været konstante eller aftagende. Følgende forklares omkring hendes midlertidige ophold i 
Tyrkiet: 
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”Jeg har aldrig oplevet noget negativt, de (indbyggerne i Sarkisla, Tyrkiet) har holdt øje med 
mig og passet på mig. De troede ikke at danske kvinder kunne lave mad, sy, strikke, hækle 
osv. . Jeg skulle også forsvare og forklare der, og det skal jeg nok indtil den dag jeg dør. Jeg 
bliver hele tiden målt og vejet og det er noget menneskeligt. Uanset hvem vi er, så måler og 
vejer folk. Men det sidste år var der ikke så meget” 
 
Anthony Giddens begreb, refleksiv opmærksomhed, er centralt i denne sammenhæng fordi 
det virker som om Interviewperson 1, har vanskeligheder når det kommer til at forklare om 
hun stadig bliver mødt af fordomme eller ej. Både hendes mand og hende, forsøger at blive fri 
for de fordomme de stilles over for, ved at migrere til Tyrkiet.  
 
Interviewperson 2 
Bauman – en mesoanalyse 2 
Indskrænkelsen af den individuelle frihed, som Bauman taler om, er ligeledes en virkelighed 
for Interviewperson 2, som har valgt at afgrænse sig fra dele af hendes tidligere relationer. 
Hun udtrykker det selv således: 
 
”..da jeg var omkring de 16-18 år gik jeg i byen som alle andre på min alder. Da jeg så kon-
verteret fravalgte jeg selvfølgelig nogle ting, såsom at gå i byen og drikke. Men det var jeg 
godt var klar over inden jeg konverteret. Nogle af de veninder jeg gik i byen med mistede jeg 
efterfølgende..” 
 
Ønsket om at have frihed og sikkerhed samtidig, er noget menneskeligt ifølge Bauman, men 
som nævnt før, har fællesskabet sin pris. For at være en del af et fællesskab, er man nød til at 
give afkald på noget frihed. Det er indenfor disse rammer et fællesskab er formet ud fra. Den-
ne begrænsede frihed er en del af Interviewperson 2’s liv. Hun fortæller også, at hun ikke kan 
socialisere sig på samme måde i sit studiemiljø, hvor det fx er naturligt at man kan drikke en 
øl sammen efter skole. Vi kan altså se, at der opstår en indskrænkelse af hvad hun kan foreta-
ge sig, som følge af det religiøse fællesskab, som konvertitten er blevet en del af.   
Interviewperson 2 har ikke en oplevelse af at skulle forsvare eller forklare sig overfor hendes 
omverden, da de fleste af hendes veninder er af anden etnisk oprindelse og hun er vokset op 
med dem. Dog var hendes familie skeptisk i starten, skuffet og havde svært ved at acceptere 
Roskilde Universitet Konversioner i den refleksive modernitet December 2010 
71 
 
hendes valg og dette var årsag til frustrationer og diskussioner. Men ellers mener hun at de 
fællesskaber hun er en del af, har en stor forståelse for hendes valg og hun holder sig til men-
nesker, som anerkender og respekterer hendes valg. Hun er dog opmærksom på, hvordan ar-
bejdsmarkedet kan være et svært sted at begå sig, når man er meget iøjefaldende muslim, i 
form af eksempelvis at bære tørklæde. Som hun selv siger det:  
 
”Jeg tror måske også det kan være lidt svært på arbejdsmarked som muslim især hvis man 
bærer tørklæde som nogle af mine veninder gør.” 
 
Igen ser vi hvorledes et fællesskab bliver ’angrebet’ af kræfter udefra. På den ene side eksiste-
rer der et samfund, altså samfundet under den refleksive modernitet, hvor den individuelle 
selvudfoldelse er i centrum, alt er dynamisk og under konstant forandring etc. og dette sam-
fund og dets normer har på nogle punkter nogle sammenstød med det religiøse fællesskab, 
hun har valgt at indgå i. Derfor opstår der situationer, hvor Interviewperson 2 netop må indgå 
et kompromis, som muslim. Hun vælger ikke at have tørklæde på, da dette ville ødelægge 
hendes muligheder på arbejdsmarkedet, men hun vælger fx ikke at tage på fredagsbar med 
studiekammeraterne.  
 
Med Baumans tanker omkring fællesskaber, har vi forsøgt at forstå hvilken betydning dette 
har for vores interviewpersoner. I hovedtræk kan vi se, at de begge har givet afkald på den 
individuelle frihed, for netop at være en del af et fællesskab. Fælles for dem begge er at deres 
respektive fællesskaber bliver angrebet af udefrakommende faktorer som Bauman netop ar-
gumenterer for er en del af det refleksive moderne samfund.  
 
Giddens – en mikroanalyse 2 
Interviewperson 2 har ikke haft en religiøs opvækst, men hun har haft mange tætte veninder 
der er vokset op med islam. Af denne grund har hun fra hun var 5-6 år gammel været i kon-
takt med hendes veninders familier der bad foran hende. Dermed har hun befundet sig tæt på 
islam fra hun var helt lille. Ligeledes var hun med sine pakistanske veninder til muslimske 
arrangementer, da hun var ca. 9 år gammel. Hun fik derfor vækket en tidlig interesse for reli-
giøsitet. Af ren interesse og på grund af hendes omgangskreds, besøgte hun derfor en moske 
på Nørrebro da hun var 14 år gammel. Hun overvejede allerede dengang at konvertere til is-
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lam, men fordi hun ikke følte sig moden nok til at træffe sådan et valg, ville hun vente. Da 
hun var 19 år gammel følte hun sig pludselig klar til at konvertere. Giddens arbejder med det 
begreb han kalder motiver, hvilket han bl.a. defineres som de læreprocesser, der er med til at 
skabe ontologisk sikkerhed hos individet. Denne betragtning stemmer ligeledes overens hos 
Interviewperson 2, idet hun følger ’det umiddelbart trygge’, det vil sige hendes veninders sub-
jektivitet, der indeholder islam. Denne selvrealiseringsproces, som hun er gennemgået, har 
brudt nogle familiære mønstre, men har tværtimod været i tråd med hendes veninders etable-
rede mønstre.  
Forinden hendes konversion, havde hun læst meget omkring islam, og besøgt mange Moske-
er. Hun havde ligeledes læst litteratur omkring Buddhisme og Kristendom, men islam var den 
religion hun følte sig mest tiltrukket til. I forhold til Giddens begreb omkring det, at holde sig 
i gang, har Interviewperson 2 kontinuerligt holdt sig i gang, idet hun også fra en tidlig alder 
reflekterede over hvorvidt hun skulle konvertere eller ej. Disse overvejelser tyder på en onto-
logisk bevidsthed, der har været med til at skabe nogle referencepunkter i hendes biologi.  
 
Da hun var 17 år gammel, mødte hun sin nuværende mand, der ligeledes er muslim, men ikke 
praktiserende. Derfor mener Interviewperson 2 ikke, at hans religion har haft indflydelse på 
hendes konversion. Tværtimod er hendes mand blevet mere religiøs efter Interviewperson 2 
konverterede, der på dagen hvor konversionen fandt sted husker, at have ringet til sin mand, 
der blev overrasket og glad. Dette faktum fortæller noget omkring at Interviewperson 2’s 
konversion har været et skæbnesvangert øjeblik, fordi det på en gang var et svært valg, og 
også et valg der rummer en væsentlig forandring for hendes fremtid. 
Interviewperson 2 har fundet sig godt til rette med den spirituelle del af religionen. I den før-
ste tid efter hendes konvertering frygtede hun meget for hendes families reaktion, men dette 
faktum forhindrede hende ikke i at gennemføre konverteringen. Interviewperson 2 forklarede 
under interviewet hvordan hun tænker islam ind i sin hverdag: 
 
”I alle mine handlinger har jeg islam i baghovedet. Det handler altid om at være god mod 
andre. Selv om jeg f.eks. er træt vil jeg stadig gerne hjælpe andre. Jeg er hele tiden fokuseret 
på at være et godt menneske. Det gælder også hvis jeg er blevet uvenner med en veninde, så 
siger islam at man ikke må være uvenner i mere end 3 dage. Så det overholder jeg også.” 
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Med dette citat kan det, med Giddens, ses hvorledes Interviewperson 2’s tro inddrager islam 
som en ledetråd i hendes refleksive selv, fordi hendes religion er med til at skabe en refleksion 
omkring hendes selvidentitet. Ydermere hænger dette sammen med det, der hos Giddens er 
individets kognitive tilgang til den tilstand der skal realiseres, det vil sige selvidentitetens 
sammensmeltning med hendes muslimske tro. 
I relation til nogle af Giddens tanker, kan man udlede, at Interviewperson 2 altid har haft en 
tæt kontakt til islam fordi en stor del af hendes omgangskreds muslimer, hvilket kan tyde på 
at det er intersubjektiviteten, der har været konstituerende for Interviewperson 2’s subjektivi-
tet. Interviewperson 2 har altid været i nærheden af muslimer, og der kan derfor argumenteres 
om ikke det har skabt en ontologisk sikkerhed netop til at konvertere, fordi islam har været 
normen snarere end afvigelsen? For eksempel husker hun tilbage på hendes venindebesøg, 
hvor hun fortæller at: ”Siden jeg var barn har jeg haft kontakt med mine veninder af anden 
etnisk herkomst, så det var meget normalt for mig”. Ligeledes er der for Interviewperson 2, 
blevet skabt en stor tillid til islam, gennem hendes veninder. 
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Diskussion  
I dette afsnit vil vi forsøge at diskutere, hvad vi i analysen er kommet frem til. 
 
Ud fra Rambo, har det været muligt at bekræfte hans konverteringsmodel, men da denne mo-
del samtidig har en vis karakter af universalisme og derved passer ind over alt, kan denne ana-
lyse have været for enkel. Dette opvejes dog til dels i kraft af Rambos empiriske grundlag. I 
forhold til teorierne om religionens rolle i det refleksive samfund, synes der klart at være et 
sammenfald, mellem udlægningerne af den afprivatiserede religion, som den udtrykkes af 
Casanova og det individuelle valg af ens egen gud, som det kommer til udtryk hos Beck. Et 
sammenfald, som klart syntes gengivet i de ovenstående interviews og analyser. Dette er ikke 
projektets primære analyseområde, men korrelationen mellem teori og empiri, kan i dette til-
fælde enten skyldes, at interviewene ikke direkte omhandler disse forhold, hvormed korella-
tionen kan ses som en overfortolkning. Mere sandsynligt er det imidlertid at korellationen 
forekommer fordi det empiriske grundlag for disse teorier er meget stærkt og at konverte-
ringsmodellerne er gennemprøvet over et bredt felt af religiøse udtryk og identiteter. 
 
I projektet har vores hovedfokus område været, at lægge vægt på vores interviewpersoners 
subjektive historie og få adgang til deres livsverden derigennem. I ovenstående analyse kan vi 
se hvilke faktorer, der gør sig gældende hos begge individer. Spørgsmålet er, om vi via vores 
teoretikere og vores videnskabsteoretiske tilgang, har formået at få den forståelse for hvorfor 
en etnisk dansker ønsker at konvertere til islam?  
Hvis vi kigger på Beck vedrørende hans teori om identitetsskabelse og kosmopolitisering, kan 
vi umiddelbart konstatere, at den er alt for bred, og dette kan netop give anledning til en kon-
sekvent overfortolkning. Mens den dog bliver noget mere indsnævret hvis man tager hans 
religionsanalyse med i betragtning. Beck skriver, at kosmopolitiseringen og individualiserin-
gen, er to sider af den refleksive modernitet: ”Both are (different) forms of de-
traditionalization. Cosmopolitization opens up the outer aspect of religious transformation, 
individualization the inner.” (Beck 2008: 82). Dette gør at religionerne får en mere synlig 
rolle i det offentlige rum, hvor fx religioner også deltager i den offentlige debat. Vi kan jo 
netop se på begge interviewpersoner, at de har deres egen måde at dyrke deres religion på.  
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Begge interviewpersoner har valgt at indgå i et religiøst fællesskab, men hos Interviewperson 
1, foregår det i lidt mere faste rammer, i kraft af at de mødes en gang om ugen og det centrale 
i dette møde er netop at læse og tale sammen om koranen. Til dette fortæller Interviewperson 
1 også, at det ikke er nogen hun ses privat med og grundet dette er det ej mennesker hun deler 
alt med. Hun er den der sætter rammerne og er med til at definere sig selv og sin rolle i dette 
fællesskab, og det virker som om hun bevarer sin individualitet og frihed, uden at gå på kom-
promis med sin sikkerhed. Interviewperson 2’s religiøse omgangskreds, der langt hen ad ve-
jen består af veninder, hun på forhånd var tætte med. Der er imidlertid noget der tyder på, at 
hendes konversion har styrket de sociale bånd til disse, men det virker heller ikke som om 
Interviewperson 2 har valgt at konvertere på baggrund af dette.  
Man kan derfor undre sig over i hvilken udstrækning Baumans påstand om, at man skal afgive 
frihed for at indgå i et fællesskab holder. Begge konvertitter indgår i et religiøst fællesskab, på 
den ene eller den anden måde, men der kan stilles spørgsmålstegn ved, i hvilken grad inter-
viewpersonerne har valgt at konvertere på baggrund af et ønske om et større eller sikrere fæl-
lesskab. Selvom de nye fællesskaber anvendes hos begge individer, virker det ikke som om 
det har været en årsag til at konvertere. 
 
I relation til Giddens betragtninger omkring ontologisk sikkerhed, er det relevant at adressere 
spørgsmålet om hvorvidt interviewpersonerne har været ontologisk usikre før eller efter deres 
konversion? Giddens forklarer omkring ontologisk usikkerhed at:  
 
”Hvis man er ontologisk usikker har man en tendens til at mangle en stabil følelse af biogra-
fisk kontinuitet; mislykkede forsøg på at skabe en varig forestilling om at være levende; dis-
kontinuitet i den tidsmæssige erfaring: en opfattelse af tid som adskilte momenter der umulig-
gør en kontinuerlig fortælling (om jeg’et); angst for: udslettelse, at blive overdynget, mast 
eller overvældet af begivenheder der trænger sig på udefra.” 
 
Giddens teori trækker i store dele på psykoanalysen og kan derfor være svær at arbejde med, 
fordi man for at kunne anvende den, fuldt ud, kræver at man foretager en psykoanalyse af 
individet. Dette har ikke været muligt, hvorfor Giddens teori ikke kan bekræftes, selvom der 
synes at have været anstrøg af ontologisk usikkerhed hos begge individer. 
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Konklusion 
Hermeneutikken opererer ikke med endegyldige sandheder, derfor vil vi i dette afsnit klargøre 
og forklare hvilken sandhedsopfattelse, vi er kommet frem til via vores interview personer, 
men altså ikke en universel sandhed.  
Gennem Beck har vi fået en forståelse på makro plan, som vi så nødvendigt, da dette gav os 
fundamentet for at rykke længere og længere ned i mikro niveauet. Med Beck forstår vi netop 
hvilke muligheder og begrænsninger det refleksivt moderne skaber for individet og ikke desto 
mindre for religionens udfoldelse samt nye placering i det offentlige. Ved at læse hans tanker 
omkring religion i det refleksivt moderne, har vi kunne se hvorledes individer skaber deres 
egen tilhørsforhold til religion og hvordan de vil udtrykke denne religiøsitet. Dette har vi netop 
kunne afspore i vores samtaler med interviewpersonerne, hvilket også har vist sig at stemme 
overens med andre religionsteorier, som vi præsenterede tidligere. 
Med Baumans teori om fællesskaber, kan vi forstå hvilke processer der er til stede. Vi har fået 
et indblik i hvorfor man grundet et religiøst valg og kan føle samt ønske at man indenfor sit 
nye religiøse fællesskab skal leve op til nogle normer og de forventninger som eksisterer in-
denfor dette. For både Interviewperson 1 og 2 synes begge at have opgivet en vis grad af frihed 
for at opnå den sikkerhed og tryghed, som deres nye fællesskab giver dem. Dog ser vi også at 
de formår at bevare, en høj grad af individualitet på trods af deres fællesskaber.   
Giddens teori pointerer, at den ontologiske usikkerhed, som medfølger i det refleksive moder-
ne, har sin betydning på individets fremtidsvalg. For både Interviewperson 1 og Interviewper-
son 2 kan vi sige at der nok har været faser af ontologisk usikkerhed, men derefter er det svært, 
da vi, som før nævnt, synes at Giddens bevæger sig meget på det psykologiske plan i sine tan-
ker omkring individet, og dette gør det svært for os at sige noget om udelukkende ud fra vores 
interviews. 
Gadamer skriver at mennesket i al sin laden og gøren sandhedssøgende og sandheden viser i 
uendelige mange og mangfoldige fortolkninger. Vi har i vores måde at anskue verden og vi-
denskab på ligesom Gadamer tænkt, at sandhed godt kan opfattes som en hændelse, altså noget 
der sker i horisontsammensmeltningen. Det eneste som vi har opfattet som universelt, er spro-
get. Sproget er noget som binder os sammen og det er der, hvorigennem forståelsen, fortolk-
ningen, udlægningen og erfaringen i og af verden kommer til udtryk. Vi er i hvert fald blevet 
klogere på hvorfor to etniske danskere vælger at konvertere til islam og i interviewsituationen 
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har vi oplevet at vores horisonter mødtes, pga. den åbne indstilling vi har haft fra starten af og 
et ønske om at forstå dette fænomen.  
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Perspektivering  
I dette kapital vil vi se på hvilke andre problemstillinger vi kunne have arbejdet med, under 
forudsætning af at vi havde taget andre empiriske, teoretiske og metodiske valg. 
I vores projekt har vi valgt at fokusere på hvorfor to etniske danskere vælger at konvertere til 
islam. Vi har anskuet dette ud fra en refleksiv moderne optik, hvor vi valgte at interviewe to 
konvertitter og disse kvalitative interviews fungerede som vores primære empiri. En anden 
løsning ville være at gå udelukket kvantitativt til værks og derefter se hvad teorierne kunne 
bidrage til denne slags empiri. Ydermere ville dette fordre, at man tog et andet videnskabsteo-
retisk valg, da den enkeltes subjektive fortælling ikke ville være i centrum længere.  En anden 
vinkel, som ville have en betydelig effekt for projektets udformning, ville være at inddrage 
færre teoretikere hvilket ville gøre projektets teoretiske ramme smallere. I forlængelse heraf 
kunne man have forsøgt sig med at arbejde monoteoretisk.  
Et andet fokus område ville være at se på hvilken rolle religion og kultur har af betydning i 
forhold til 2. og 3. generations indvandreres identitet i Danmark. Man kunne fx arbejde ud fra 
antagelsen; at man med tiden bliver mindre religiøs, da man i Danmark har ofte har mindre 
fokus på religionen end i mange mellemøstlige lande. Paradoksalt, foretrækker flere og flere 2 
og 3.generations indvandrere at fortsætte den muslimske tradition i familien og praktisere deres 
religion i hverdagen, selvom de er født og opvokset i Danmark. Olivier Roy, som er islamfor-
sker, skriver også om hvorledes islam bliver mere og mere synlig i Europa, og at der skabes en 
form for ’global islam’, som han selv udtrykker det (Roy 2004). Dette kunne ligeledes under-
søges med udgangspunkt i de unge mennesker som er født og opvokset i Danmark og som er 
blevet en del af denne ’globale islam’. Teoretisk kunne man måske endda blive indenfor Beck, 
og se hvad Becks tanker omkring kosmopolitisering, det globale kontra det lokale etc. kan bi-
drage til dette. Endvidere kunne man diskutere om hvor vidt ’taberne’ af det kosmopolitiske 
projekt, forankrer sig mere lokalt og kunne dette i så fald også kunne sige noget om hvorfor 
islam bliver mere og mere synlig i Europa? 
Det ovenstående illustrerer blot få mulige alternativer, der findes til sådan en problemstilling.  
Udgangspunktet, som var vores undren overfor etniske danskers konvertering til islam, er en 
problemstilling, som har utallige indgangsvinkler. Det samme gælder spørgsmålet om religio-
nens rolle i det refleksiv moderne samfund, som ligeledes var en undren vi startede med at 
have. Men ikke desto mindre har vi indset, at problemstillingen har en masse forskellige ind-
gangsvinkler og udfald. 
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Bilag 1 
Spørgsmål til interview (konvertering). 
Praktiske spørgsmål: 
Alder 
Civilstatus 
Børn 
Uddannelse 
Arbejde 
Fødselsby 
 
Før konvertering 
- Har du haft en religiøs opvækst? 
- Hvilket religiøst forhold havde du før din konvertering? 
- Hvordan så dit liv ud inden du kom i kontakt med islam? 
- Skete der en betydelig ændring i dit liv, inden du kom i kontakt med islam? 
- Hvordan var dit første møde med islam? 
- Hvilke overvejelser havde du om andre religioner af inden du besluttede dig for islam? 
- Hvad gjorde at du valgte at konvertere? 
- Hvordan vil du beskrive dit forhold til islam før du konverterede? 
Under konvertering  
- Hvordan var dit første besøg i moskeen? 
- Føler du dig accepteret som konvertit?  
- Gennemgik du et ritual i forbindelse med din konvertering? 
Efter konvertering 
- Er der sket ændringer i dit liv efter du konverterede? 
- Hvilken rolle spiller det i din hverdag, at du nu er muslim? 
- Har du mange venner i dit nye religiøse fællesskab? 
- Hvad adskiller dit nuværende fællesskab med tidligere fællesskaber? 
- Hvordan vil du beskrive dit nuværende forhold til islam? 
